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فهرست مطالب 


da lits 
كاشف الاسر ار‎ 


A e 0 ۳‏ 
پاسح به چنك رمش 


JU;‏ درروش سلوله وخلوت نشی 
فهرست ble‏ 


فهرست احادیث ونان بزرگان 
فهرست اشعار فارسی dei‏ 
c Si‏ اص‌طلاحات و کیبات و لغات 


جدول las‏ وصواب 


مد مه 


کتاب حاضر بدنبال نشر کتاب و مرشد و مرید » يعنى مکانیات عبدالرحمن 
اسقراینی با علاءالدوله سمنانی که در سال ۱۳۹۱/۱۹۷۲ ( تهران / پاریس » كنجينه 
نوشته‌های Qu!‏ جلد ۲۱ ) به جاب رسیده تهیه شده است . درحالیکه کتاب پیشن 
به‌اسفراییی ازجهت Sa T‏ استاد مرید مشپورش بوده اختص ص‌داشته باشد ‏ در عو ض 
اینجا قصد اینست که وی را از طریق گزیده‌ای از چند نوشته که بنظرما افکار صوفیانه 
اورا بطو ركلى «نعکس ی‌سازد؛ معرق کنم . 

الف نوشته‌های اسفراینی 

نوشته‌های اسفرابنی دراصل ازطریق دونسخه که درزمان حیات مؤلف با اند 
بعد از آن اجام كر فته رای ما شتاخته شده ؛ ان نسخه‌ها در دو 4e e£‏ از نسخه‌های 
شرق ۱(۱۲۲۷) و (۲) ليدكه تار یخ‌هر دو ۷۱۷/۱۳۱۷ ىباشد حفوظ است . جموعه 
اول نت عنوان کتاب المکتوبات است که ما در اينجا EST‏ بنام els L'makt‏ در 
حالیکه #موعه دوی که درابنجا Lras‏ علامت گذاشته شده » توسطگّردآورنده دارای 
عنوانی اینچنین می‌باشد رسائل‌النورفی‌شمائل‌اهل‌السرور . اينآثار کلاشامل ۱۵۰ نوشته 
اسفراینی است,!اشاره بهاینکه‌رساله‌های بزرگ همچنن قطعات كو جكك متعددو ر | کنده‌را 
که غالبابعنوان «پاسخ » طرح‌شده و بعضی از آن مجز جندسطرى محتوى ندأرد هر جز وه نوشته ۾ 
به <ساب آو رده شود. اسفراينى هم به عرلی وهم به فار می ی نوش ت ولىبسيارى ازقطعات فار ی 
حمو عه EK (Lras)e s3‏ جزصورت Lais‏ شده یک( پاسخ ۾ که dea Lmakt yi‏ 


dois 5 


داده شده نيست . با اينكه دو d d a‏ السيجه ليد آمده‌اند » دو تجموعه دارای 
ea‏ مستقی‌هستند . لازم به‌یاد آورى است که ابن دونسخه تقريباً همان ) Lmakt‏ 
دوازدهم ذرالحجه 1۳280۷۱۷ وى شهو رحج ۲۷۱۷ دريغداد) بوسيله AB‏ محتلفنوشته 
شده‌است. درحالیکه نام گرد آورنده مجموعه تحست که ۲٩‏ نوشته اسفراینی را بدون در 
نظر گرفتن dii‏ مشخصی حع آوری کر ده است برای ما معلوم نبست e‏ می‌توانم نشان 
Zen?‏ مجموعه دوم که بسبار ÄR‏ ملاحظتر است توسط ter‏ ), نه بوسیله ناسخ 
DE‏ مکاتبات : مقدمه صفح. (EE‏ كرد آورى شده‌است . ازطرق امکان دارد به T‏ 
ازاحاء ae pag‏ اول نيز به سمنانى نسبت داده شود » جه ان مجموعه حاوی نامه‌ای‌است 
خطاب به Que"‏ که در oati Lol Lras ap gag‏ ( آنکه در مکاتبات 111 B.‏ صفحه 
۸۸-۸ به جاب رسیده ) . هرجه باشد حموعه دوم است که اثر اسلوب منجم de‏ 
را نشان ی‌دهد که هشت باب را همانطور که خود وی در مقدمه يه OT‏ اشاره CAS Lg‏ 
تنظم کر ده نسخه ليد باب gta‏ را دارا نیست . 

بایسی درنظر داشته eth‏ که نحر بر دیگری از هن جموعه رسائل‌النور گرد آوری 
de‏ است ء علير غم y NET‏ شامل هیچیکث ازمتون جاب شده دراینجا 
عىباشد اينها بر گهای ب MY‏ - ب ۱۱5 مجموعه شرق ۹۷۲۵ موزه بریتانیا uia‏ 
که در ماه رمضان AME‏ از روی نسخه kel‏ در منان رونویسی شده‌اند . ان 
نسخه اصلی ظاهراً تحر یری مقدم بر نسخه ليد است » زرا برخحلاف آن » طبق مقدمه 
تنها شامل دو باب است که دراینجا فصل نامیده شده . ليكن اين تقسم بندی در نسخه 
آن حفظ نشده است . ابن eS‏ در واقع از نه )4( نامه که باب اول نسځه ليد را 
là Jas JSS‏ هشت تا را دارد lagi)‏ نامه‌هانی است خطاب به ee‏ که در 
مکاتیات از 1 A.‏ الى ۷111 A.‏ صفحه ٩-۰‏ به چاپ رسیده). همینطور حاوی ينج نامه 
خطاب بها 'ص ديكرى امت . سه ای le T5!‏ دریاب دوم تحریر Lras‏ موجرداست . 


بارى نه كتاب المكتوبات ونه رسائل النور o)‏ هر دو #رير ) مجموعههاى 


کامل از آثار اسفرایی به دست E‏ دهند زرا دران مجموعهها دست $ سه نامه خطاب 
به سای حذف شده وما ارطریق دیگری Me To m y‏ واقف شده‌ام . 

ان نامه‌ها از طرف دونامه B.‏ و B. V‏ جاب شده درمکانبات می‌باشند که در 
جموعه گر نمای خا اه نعمت‌اللهی تهران موجود است و تاریخ oT‏ سالحاى ۸۱۷ تا 
۲ رىكردد ( به (NOUS‏ از طرق نامه دیگری نمز وجو د دار د که عطاب deu‏ 
بوده ودر هیچکدام از نسخههاى خطى نيست : ان نامه توسط ابن الکر بلانی در کتاب 
ر وضات! نان درمقاله‌مر.وط به‌امفراییآمده‌است (روضات ۲: ۲۹۸-۳۰۰).الاخره 
دراینجا بایستی ذکری هم ازنامه دیگری اسف اینی بشود که آنهم درنسخه‌های خطی ما 
يافت تم ى شود . ان‌نامه طبق گفته مورخ مصاح‌الدین لاری (متوق بال (Ava‏ خطاب 
به و آن سلطان ذامدار » می‌باشد که مورخ مزبور آنرا درمتوفی که درباره ایلخانان‌خدابنده 
و ابو سعید است درمر آت الادوار ailes)‏ مر کزی عکں ش 6۹۳۹ جلد چهارم ص 
۳ گنجانیده است . و سلطان » مورد نظر ممكن است خدابنده ( اولجايتو ( 
باشد ول بنظروافعی ر می‌رسد که منظو رغازان‌خان ( حمود) باشد » زرا مژلف بهاو 
توصیه می AE‏ که مانند و سلاطی زمان ما که غم کار اسلام را ندارند » ناشد و én‏ 
يبرو ساطان محمود نامدار رنه باشد . بدون شک به‌این دلایل‌است که این نامه SL.‏ 
«نامه شيخ عبد الرحمن به‌غازان خان» توسط سيد ءظفرصدر که a‏ من را از لاری در 
کتاب کو چک خود درياروس#نالى (شر dee‏ ..صفحات5-41*) sa‏ ير آوردهنقل 
کر ده .»> زان dU‏ تصوف اسفر ایی را که C. Brockelmann‏ ( تاریخ‌ادبیات عرب 
یمه جلد دوم صفحه ۰ ) ذ کر کرده» Se‏ جر شش صفحه از مجموعه‌استاابول »فاتح 
۴۳ب 3 الف۸ه (ر.ك yu,‏ صیف H Ritter‏ درجلهدراسلام ۸ . ۰۲۵ صفحه 
QE‏ نیست و آد هم در Lmakt‏ الف ۵۷ - VOLL‏ بەزبانعرى ) بافت ی‌شود ودر 
VAY Al Lras‏ (متن حتصر شده‌فارسیی) بنظر بار مشک و كی رسد که‌تفسیر سوره‌های 
اولتا ۵۱:۱۸ راکه Syah) L. Massignon‏ جاب تازه ۲ : 44۲ و wild le (VASE‏ 


نبت داده Lila‏ از او باخد . یدانم که ان تفسير e$‏ به (F. Meier) SAS IAME‏ 


Sees où 


وگاه Gen‏ رازى( H. Corbin‏ متكى براظهارصريح (lat‏ نسبت داده‌شده‌است. 

در ميان ۱۵۰ نوشته شناخده شده از نویسنده ما تنها دو نامه یافت 242,4 که 
می‌توان آنها را واقعا دو رساله تصوف در نظر آورد البته با در نظر گرفتن حتری کل 
آنها . ١ get‏ بن دو نامه را در یاب‌های چهارم و پنجم جموعه خود گرد أورى کرده 
است (Lras)‏ وما در اینجا نامه اولىرا am ZK‏ فرانسه آن بعنوان متن kel‏ خود (صفحه 
۱-۸) ودوی‌را بعنوان صمیمه B‏ (صفحه ۱۰۹-۱۸۲) جاب ىكثم . درمورد یمه ۸ 
(صفحه SV‏ 14-1( به بعد GU!‏ رجوع كنيد . 

رای متن اصلی‌مانه‌فقط مجموعه Ue"‏ (۱۵ .الف ۱۲-۱۱۱ :الف ۸4 ly (Lras‏ در 
اختیاردارم» بلکه جموعه خانقاه نعمت Al‏ (۱ ۰۱۳-4۸۱۰۲ ب 66۲هام شآ ) که 
دراینجا C‏ عنوان كاش ف الاسرار تلشیخ نورالدین عپدالررحم ن آمده‌ادت نيزدردسترس 
ما ات وعنوان كاش الاسرار از Len‏ ناٌی‌ی‌شود. این‌عنوان درانت‌ای مقن‌نسخه N‏ 
رکاشف (Y Vn Ja‏ نشان داده‌شده حال نكه در berae peg‏ چنی‌نیست . در مجموعه 
de‏ جای عنوان چندسطر که احهالا بوسيلهيكك ناسخ حر رشده وجوددارد وموضوع 
مان بعنوان وباب چهارم» پاسخ gata‏ که ازوی ( توضیحای‌دربار محدیث) ۷۰۰۰۰ 
حجاب نور وظلمت... خواسته» توصیف داده‌شده‌است. معن (كاشف . فصل۳) در واقع 
بصورت «پاحی » به‌سئوال درباره معی روحانی این حدیث تأليف شده‌است. وان برای 
مؤلف فرص نی است که یکت اندیشه‌صوفیانه که در آن‌شما همان ر حجاب‌های‌نوروظلمت ؛ 
باشد يعنىراه صوفیانه به معنى JS‏ وبه‌مفهوم ساخت des‏ پروبال AS‏ درعن‌حال 
ابن يكك نوع حاطرات روحالی‌است که منازل متعددی (gast‏ درخط سم مبان pie‏ 
نظری اين نامه گنجانیده شده است و ابن بدون ER‏ بعنوان مال آمده زرا متن سلوك 
صوفیانه نزهست لیکن به مفهوم جم يافته راهی است که بوسیله مؤاف نيز ى شده 
است . همه Sie xx‏ برآنست که ان امرازدوران کال است . 


درواقع ی‌توان گفت که درموقع آوشتن ان ابر اسفرایی حداقل شصت سای از 


مقدیه بازده 


عرش ی گذشته ز برا طبى اشارقی که ی کد( AE‏ فصل )1١‏ «خرقه‌ذا کروی درحال 
حاضر درخراسان‌است» ومااز جای‌دیگر A. A‏ به‌مکاتبات‌مقده صفحه ۱٩‏ و بادداشت 
(VY‏ ىدانم که وى أبن خرقه معروف خود را درسال MY‏ ( يا شاید دو سال Gus‏ 
رای JU‏ فر ستاده‌بوده‌است. تفاوتهاى عص وص که بن‌دونسخه LIN‏ وجود دارد؛ 
اجازه‌ی‌دهد چنن‌فر ض كنم كهمتن نسخه N‏ مایا كر تر بری‌است كديس از تحر Lans,‏ 
بوجود آمده است (ر.ك . به‌بعد) . 

درمورد رسالهبزرگگ دیگر» آنکه دراینجا بعنوانعنیمه 8 از آن ياد شده است» 
باب پنجم مجموعه ler‏ ر ۵ »ب ۱۲-۱۳۲ الف ۱۱۱ Lras‏ ( است . بعلت نبودن ES‏ 
عنوان و اقعی » اين کتاب ( توسط ناسخ ؟ ) فى LAS‏ التسليكث والاجلاس فى الخلوة 
نام گرفته است که به فارسی 1T‏ رساله در روش سلوك وخلوت نشینی مر گردانیده‌ام. 
خود نویسنده متواضعانه آنرا و کلمه‌ای چند از آداب صوفه » ی‌نامد DES)‏ صفحه 
۳ ). معذلكك اينر ساله‌ای ‏ وبیش اصولازتصوف عم ی‌است که مؤلف آنرا به 
هشت فصل تفسم کرده‌است . (كتاب صفحه ۱۱۲۰۱۵) دران رساله می‌توان‌نظری 
dei‏ به و هشت شرط » شنا حته شده مکتب € الدین كبرى لیرد که دراینداآراوهشت 
شرط ذکرء نامیده‌اند ( کناب صفحه ۱۲۸-۱۳6) . از یک‌نظر کلی ابناثر بنظری‌رسد 
صادقانه منعکس کننده آنچه ز ند رو حانی خحانقاه كبروى بوده‌باشد است . بدون شکث 
ان الری‌ ست که درجو نی بعنی کی بعداز وارد شدن اسفرایی به بغداد » نوشته‌شدهاست. 
اسفراینی در £T‏ در دهم شعبان ۵ (کتاب صفحه ۱۱۲۰۱۱ ) خلوت نشیی كز ارد 
وسپس به نوشتن وا نكلمهاى چند » c5,‏ (كتاب صفحه ۱۱۲۰۱۵) . 

در مورد ani?‏ ۸ كه ما عنوان پاسخ به چند پرسش به آن داد‌یم منتخی 
است از شش پاسخ كه ما برای روشن كردن مواردی چند در مورد طرز فکر 
مؤلف و کامل كردن صورت مصیت روحانی وی از آن استفاده كردهايم . در وافع 
su‏ گفت که این انتخاب تقریبا من عندی اجام كرفته ولیکن چون در حال حاضر 


دوازده مقدمه 


انتشار آثار کامل او مقدور نيست » می‌بایسیی خود را به آنچه مهمتر است محدودکنم . 
ابن آثارعبارتند از : 

١‏ - (كتاب صفحه (VAL VA‏ : نامه‌ای که درجواب امی‌الدین عبدالسلام خنجی 
(درمورد أبن ام ر .ك . به‌بعد ) مرید خود نوشته‌است و بعضی ازروپاهانی كهبرخنجى 
ظاهرشده است ر؛ تعب KC‏ ده ات . درابتدای نامه حلاصه‌ای از پرسش خنجىرا نز 
نوشتهاست . ابن مكن در ۱۳ الف ۱۳۰ الف Lras yg‏ در یاب اول ان‌جموعه بدنبال 
هشت نامه خطاب Fu‏ دآورنده يعنى سمنانی گنجانیده شده است که آنا در مکاتبات 
(A. ۷11] UA. T)‏ به جاب رسیده و همین دلي لاست که نامه ما نحت عنوان رفصل 
ter‏ دراینجا آمده (ر لك . به dus‏ در صفحه ۷۱و ۷۳) . 

Cie) Y‏ صفحه ۸۰-۸۲) ` aech‏ سكوال یکت ناشناس درمورد معنای خر 
فی اسنا د که « ( حی ) اگر Ua‏ از خون تازه باشد 6 اينكه یکث مومن راستین از آن 
به دست می‌آورد چپزی جزحلال نیست » . اين پاسخ توضیح ae‏ نظری از عبور از 
چهارمرحله نفس يعنى تقس اماره » نفس can S)‏ نقس ملهمه ونفس tala‏ ی‌دهد . 
این معن در باب هفتم (موسوم به يتابيع (IRD‏ از جموعه گرد آوری شده توسط JU‏ 

. .الف ۱۵۲۰ 5 ) بمنوان ينبوع ۳" موجود است‎ 4 ones) 

۳- مان صفحه ۸۲-۸۸) . پاشی به سئوال ER‏ رادر دیی در مورد 95 (DIS‏ 
صوفیانه است که کلام دوم منسوب به مشاد الدینوری (متوق بسال ۲۹۹) و مربوط 
به al‏ ماع است . در واقع ان دو pis‏ نظر Jus‏ است صوفیانه که موضوع 

واحدی را دارا هستند وتوسط ge‏ بعنوان ينبوع 1e‏ درججموعهاش آمده است A)‏ 
1191 1 > ب۳٥ Lras‏ ( . 

De) - 5‏ صفحه ۸٩-۹ ٤‏ ) نامه‌ای كه احهالا درپاسخ شيخ الاسلام حمال الدين 
شده و در مورد خوانی که ابن تحص ديده دو نوع تعبر آورده است : نخست به شيوه 


و عيبر بر قاعده معبر »یعی پیشبینی روز گارمادیا ن PU‏ 6 وسپس p‏ تفسير معی که مناسب 


مقد مه po‏ ده 


است به اهل معرفت a‏ و با تعبيرى تشخیصی و معرفت النفسى . ابن مكن (rh‏ 55 
due dE uns‏ است Lras yos o. A- Ve All, EI‏ ( . 

ه ‏ (متن صفحه ۹۵-۱۰۲) : پاعی درمورد سثرال يكك ناشناس درباره معنى 
حدیث قدسی و لا اله الا الله حصنی: فن دخل حصن امن من عذالى» آنچه دراینجا 
بصورت تفسیر ان حدیث مشپور صادر شده از خاندان gala‏ آمده» درحقیقت رساله 
كو چک است در مورد مفهوم les)‏ ذکر . این متن در مورد هر کلمه حى هر 
حرف که عبارت لاالهالاالله ازان ساخته A AE‏ تفسيرى ويزه دارد . ان فىشبيه شیوه 
امد غزالى است ( متوفی حدود سال ٩۱۷‏ يا 87١‏ ) كه رساله وى نحت عنوان کناب 
التجريد فى كلمة التوحید خود نفسيرى است درمورد هين حديث قدمى . 

درنسخههاى خحطی ما ای بسيار آمده : 

. Lmakt ۱6 ب‎ ۰۱۸-۱٩۹ الف‎ ۰۱۸ (T aus الف)‎ 

ب ) (نشای (Hs‏ ۰ ,الف ۱۳-۳۰ .الف Lmakt YA‏ ` 

ب ) ۱ . الف ۰۱۱-۱۵۲ الف As ( Lras yay‏ فارسی بسیار ملخص شامل 
ينوع ٩‏ که دراینجا چاپ نشده است) . 

db صفحه ۱۰۳-۱۰۷ ) پاسخ به سثوال يكك برادر دینی در مورد‎ Qe) - ٩ 
درباره « نزول» موجودات از «وراء قدم»و‎ Le از شيخ ابوالدسن بستی ( بايان قرن‎ 
وصعودع آنها به طرف وحدت مطلق فراسوی قدم . غير از ابن تفسبر اسفر ایی » تفسير‎ 
ىباشدكه درآن‎ due دیگری نمزمو جود است که از يكك ص ناشنامی ازمكتب ابن‎ 
بیان ذ کر شده اشتراها بوصو معروف ابوا لسن ( يا ابوالحسين ) النوری ( متو بسال‎ 
glass نسيت داده شده‌است . ان تفسير دیگر توسط ب . نویا رحسب‎ ) ٥ 
ب ۸۸ به جاب رسیده‎ - ٩۳ الف‎ De ۰ ۱۸۲۱ - از کتامخانه و‌الدین» شماره‎ Rite 
بیان ذ کرشده ينابر نفسير اسفراینی بطورقطعی‎ . (Yo است (ر.ك. مقدمه فرانسه پاورقی‎ 
: ر طبق سه‌نسخه خطی موجود‎ er شيخ ابوالحسن بستی است‎ A 


. Lmakt Ve »الف ۰۲۷۲۰۷ ب‎ ۱٩ (T الف) (نشالى‎ 

ب ) QU)‏ ب)۱۱ ۰ الف ۸۲۰۲-۸6 Lras‏ . درا جا فصل زايد نامیده شده 
است که ه نه )٩(‏ نامه دیگر (فصول ) در باب سوم جموعه سمنانی افزوده شده يعنى 
امه‌ای است e‏ 3 که به‌دیگرنامه‌های‌فاررمی نطاب به چند p‏ ادر و دوست اضافه‌شده‌است. 

ب ) Ae‏ »كتائخانه ملل جنگ së‏ ۷۲۷ فارسی . صفحات ۳۹۱۰۱۰ تا ۰۱۰ 
۷ ( بدود تاريخ ولى سال AE‏ درصفحه AV‏ ذكر شده ) . چون من ابن نسخه در 
واقع .ا وب» بسیارشباهت دارد دیگر لروى ندید م که آنرا درمنانع دیگروارد dl‏ 

شبوه چالی که دراینجا ارائه‌شده همان شیوه‌ای است که درمورد حاب مکانبات 
بكار بردم ( درمقدمه صفحه ۲۸-۳۰ توضیح داده شده است ) دراینجا فقط Gb‏ 
بعضی نکات را د کر کرد . 

مسئله واقعی انتخاب بين دو نسخه متفاوت جز در مورد متن اصلى ما (كاشف 
سرار) مطرح عی‌شود وان متنی‌است که بين ام متون جاب حاضرتنها متنى است که 
L ls e‏ وهم بوسيله Num px N‏ 38 بين ابن درنسخه خطى تما به Cle‏ 
سبل انگاری l‏ نیست بلکه بنظر می‌رسد مربوط به دو E‏ بر متفاوت باشد . قبلا 
ابن واقعيت رأ ذكر کردم که "i‏ و عنوان ان نامه مجر در eu» N‏ مى شود .» N‏ 
عوض نمام SJ‏ مربوط به داستان شگفت انگیز شيخ عبدالله ( مئن صفحات 
۰٩۱: ۳۱ ۸‏ ۲4 و ۲۰۱۲ نا ۲۵۰۳) AE‏ در N‏ حذف Jus S‏ 
و آنکه ان حذف کر دزها ععدی nnn‏ ابن بريد که صطوری که تارو پود 
داسة d‏ پیگیری ی کد در N‏ موجوداست A‏ لك به ناخه بدل) چنانچه EKAN‏ 
تحر بر دیگر یبود و رای خوانندگان بيشترى نوشته شده بود » أبن امر #ولى توضیح 
یشد . #مینطور توان dk‏ سبكك دو نسخه خطى موجود | la Is‏ را بیدا کرد € 
در N‏ غالبا رکیبات يا pe‏ قدعی که در با يافت می‌شود با صورت‌های متداولترى 


جايكر بن شده‌است ) Ji^ OU ga‏ درصفحات ۱۷۰۱۱ 61۱۲۰۹۶۱۹۰۲ . همین Cle‏ 


o3 yb بقدمه‎ 


است که ما بطور کلی نسذه L‏ را ترجیح داده‌ام e‏ لیکن از طرف دیگر تحرر دوم که 
N'a y‏ عرضه شده است ممكن است از خود مؤلف باشد و مپرحال عرز است که 
Na‏ به نسخه L‏ ی ندارد ) رای جزئيات بيشتر ر.ك . مکاتبات مقدمه صفحه 
YA‏ وبعد ) درمواردی که بنظر ضروری 4 e x‏ که قسمنم‌ای حذف شده دونسخه در 
^( اضافه كم » اين‌قسمت Läd‏ درمیان دوقلاب قرارداده‌ام ( بعنوان مثال amie‏ 
۱11-۲( . 

ب ۔ مختصری ازشرح حال اسفر اینی 

بناراظهارات علاءالدوله سمنانى » شيخ نورالدین ابو#مد عبدالرهن بن محمد بن 
محمد كسرق اسفراينى روز دوشنبه جهارم شوال ٩۳٩‏ در خانقاه منسوب به شيخ 
ابوبکر Qus‏ واقع در روستای کسرق در اطراف شهر اسفراين ولادت بافته و در شب 
چهارشنبه سوم مادی اول ۷۱۷ در گذشت ودربغداد به Ee‏ سبرده شده است . بايد 
گفت که درمورد تاريخ وفات شيخ اعتلاف bi‏ های سیاری بين »رخ وجوددارد 
ول درآنکه اودرطی سنه ۷۱۷ دربغداد فرت کرده تردیدی قوی نبست . 

از بعضی اشارات كه درتوجه شرح احوال ت#صی در کاشف الاسرارآمده چنن 
بری‌آید که اسفرایی هنگای که به راه تصوف افتاده بود هنوز هم نزد خانواده خود 
زند ی کرد Aan‏ کاشت. فصل (CA - 4٩‏ در Ky‏ روستای كسرق در EN‏ 
de‏ که آن نيزمائند خانقاه کسرق بنام شيخ ابو کر کتانی ارتباط داده شده : مخستین 
تعلم ذ کررا ازطرف درویشی به‌نام پوردسن si‏ شيخ احمد جورپافی )= گور بای ) 
آموخت وسپس « مر یدخاص» همان شیخ‌شد. (ر.ك كاشف (Basses VAE Jai‏ 
فصل )"١‏ . شيخ art‏ گور بای ( متوق ۷ با (AM‏ طریق تصوف را ازشیخ على YY‏ 
(EY uo)‏ اخذ کرد و او به نوبه" خود به دايره ارشاد شيخ ds) oe‏ 
CHA‏ وشیخ مجدالد بن بغدا دی (متوقی ٩۱۲‏ باقبل از (OT‏ پیوست وازهردو اجازه‌گرفت . 

JU‏ ثير افکار و ie‏ بناقطاب سلسه كبرويه ونيزآ نشيخ نم الديندايهر !5 s‏ (شا كرد 
مجدالدين بغدادى متوق (Not‏ درتمام آثار اسفرابتی پیدااست de,‏ جالب توجهاينست 
كه مؤلف ما دررساله خلوتنشینی خودكهآنرا اثرى ازدوران جوالىشناختم » از مجدالدرن 


شانزده مقدسه 


بغدادی حی نام می رد و از cra e‏ كبرى a‏ عنوال و شبح شيخ شيخ ما ) معرق 
ASS‏ (ر.ك. یم 8 مصلل 7١‏ ) در< لیکه در کاشف الاسرار درست رعکس به 
كرى توجه ندارد و بغدادی را و شخ ما وساطان ما » ی‌داند (ر.ك il‏ فصل 
۷ جونكه كاشف الاسرار بدون شكث سالا بعد از ملاقات با علاءالدوله تأليف 
شده است » وما ىدانم که علاءالدو له رای Nue‏ يغدادى از 42 مشابخ بيشير احترام 
داشته e‏ شاید ابن تحویل تو حه بدون تأثير مرید مراد خود نبوده باشد ؟ 

حصو صیت شيخ امد گورپانی تصوف زاهدانه و «خاءوشو » بود» وروش«ذ کر 
قوی خی مشر وط ga‏ واثيات » او uet‏ داشت تا حدی که من بعد درمکتب على 
هررایی اورا مؤسس «ذکرچهارضرف »مدانستئد ( ر ك روضات obh‏ ان dx Sn‏ 
Y‏ ص ۳۰۰ و Cie‏ ول اسفر اينى ما به ابن ذکرچهارضری هیچ اشاره گی کد و به 
امال قوی روش آن Klasu y Ta ET‏ من بعد به و د کر نقشبندی ۾ ns‏ وف شده 
د کرسه ضری بود نه چهارضرای. به‌هرحال جر ثيل خر مابادی شاگرد اسفرایی روش 
ذکر شبخ را Ke,‏ شم » تعر يف ASS‏ ( مدمه فرانسه پاوری ش ۱۲۰ ) وقشاشى در 
اسمط المجند (چاپ حدر آباد ۱۳۲۷ ص۰۸ ۱۵۵-۱) اسفراءنىمارا مؤسس ذ کر سه‌ضرف 
és‏ نكته ديكرىاينست كه اسفراينى تر بیت صو فيانه رانهتنهاازشیخ اح د گورپانی گرفت» 
پلکه در مان‌دوران coat yai‏ به خا ندان شيخ ابوسعيدبوالخيرداشت (ر.ك کاشف» 
فصل )وار زهد به عشق .يوست . و در شمر اسفراین در جالس ماع شرکت کرد 
)5 ك مه 111 À‏ .فصل (Y‏ مشايخ دیگری هم ملاقات کرد ومخصوص وقت 
مسافرت به ولایت نسامر بد شيخ عبدالله Ji‏ شد واز او دوباره ناقين ذکر راآموخت 
).3 کاشف ‏ فصل ٤۲-۷‏ ) باعث تعجب است که Aer‏ در تذكرة الشایخ 
(چاپ دانش‌پژوه درسلا دانشر ايرالى »٤‏ صفحه ۱۵۲ به مد ) نه درءورد درویش 
خاندان LE‏ ی‌زند و نه در مورد شيخ عبدالله » ول ی‌گرید که اسفر اینی 
A dan‏ كو راار دست شيخ رشيدالدين | وعيدالله محمد بن الى القاءم SAN‏ دریافت 


کر ده و او هم بنويه خود از دست شيخ aM ce:‏ (ابوحفص ( گر بن محمد سمروردی 


صقل بك هفده 


(متول .)٩۳۲‏ به نظر می‌رسد که ابن ر* يدالدين مقرى همان رشیدالدین طوسی ی باشد 
كه بذایر كاشف الاسرار ما شیخ اول شیخ عبد d‏ بود Ge‏ قبل ازآنكه عبدالله y»‏ به 
حود به داره على لالا بيوست . دليل یکی بودن ابن دو رشيدالدين دو كانه است : اولا 
PA‏ نامه مسلنسخ N ax‏ رکه آن در آخر نسخه موجود هست ) عبدالله SÉ‏ هم 
حر ab‏ رهم تلقن دكررا ار طرف رشیدالدن ابوعبدالله محمد بن الى ماس السلا sl‏ سی 
كرفت » واو يئار همان مره روحانى مريد ابوا سین على ن إلى بكر ن روز» القلانس 
بودء و آن سلسله به چند واسطه به dass sl‏ البخارى رمزلف teet‏ متوق Yo3‏ ( 
ممرسد دلیل‌دوم ] زکه‌همان سلسله دراجازه نامه نوشته محمد پارسا (ر ك ای‌الکوبلای 
روضات ۲: ۰) هي آمده است ‏ و دراینجا رشیدالدین ge sb‏ نام رشیدالدین ابو عبد لله 
محمد بن الى القاسم عبداللهبن رین الىالقاسمالمقرى دارد بتار هان ماخذ ابن رشيدالدين 
guo) S vn‏ طو-ی) درس.ل ۷۰۷ رحلت عوده است . 

در باره اینکه دوران S cen dul ss SE‏ به اعام A)‏ خبری در دست 
نيست à‏ ول از مقدمه رساله خلوتنشیی Baniy‏ فصل ۲) ری‌آید که ! قبل 
از ورود به بغداد به ارشاد صو فان مشغول JS duc‏ از شعیان ۷۵ که در آن 
تاريخ در LL)‏ و درجه و بغداد دوره خلواث.بى گزارد . بعد از این تاريخ ما او را 
بيشتر در بغداد ی ابم و کذشته از ER‏ سفرى به مکه ( قبل از سال eh (MA‏ 
مدينة السلام dile‏ نو 94855 3359458 ان شهر ارشاد ی‌عرد . مثلا ىدانم که قبل از 
سال ۱۸٩‏ در LL,‏ وسکینه و حرل‌الدن دس‌جردای «رئیس اوقات عراق) پا او 
وصحہت ۾ داشت uet‏ مرید اوشد ودرسال 589 علاءالدوله dbe‏ درشونيزيه زير نظر أو 
خلوتنشیی گز ار د . بعدا درقسمت شرق شر aile‏ درست کر د که LL‏ همان خا ela‏ 
بوده باشد که ل -اطاناسلام otida‏ (اولحايتر ) بنا g,‏ صیتنامه اسفر ابی درسته siu ۷۰ ٩‏ 
و A ESS‏ مود طلقا ۾ . درسال ۲ علاءا/دراه دوباره دربخداد با مرشد خود ديدار 
كرد . خانقاه‌اسة. انی‌در نیمه دوم‌فرن هشت در بغداد معر وف بود ونورالدين عدالرهن 


وثالى» مره شيخ را در WT‏ بەقول gier‏ ر.ك. نفحات side (are‏ جد زر گوار 


خود و شيخ الاسلام‌بفداد بود . 

اسفراينى ما مانند نج الدين کبری و دیگر dan‏ او روش تربيت dies)‏ را 
بربايه وهشت شر ط» وبه حصوص بربايه ذ کر وخلوت گذاشت» ودرهثر تعبیر « واقعات 
خاوت» يعنى تفسم‌رویاها ودیگر پدیده‌های فوق‌العاده‌ای اخحتصاص duch?‏ داشت . 
البته هدف اين روانشناسى راهیانی راه حق بود S paasi‏ نفس به‌مفهوم عام امروز ؛ نفسی 
كه به‌نورذ كرتصفيه شده وبهنورتوحيد منور بنابرقاعده kel‏ خدا را شناعت خود را 
شناخته . مکتوی که شيخ درسال IAV‏ به سمنانی نوشت ( مکاتبات ۷ (A.‏ وهمینطور 
نامه خطاب به يكث فرزند معنوى دیگر به نام امينالدين عبدالسلام ابن سهلان الخنجى 
(باانحرافا «اهنگ (a‏ که آن د ركتاب pôle‏ به‌عنوان يمه 8,1 جاب ی‌شود » دوغونه 
بسیارجالب اين نوع روانشناسى عرفانىاست . اكرما ie‏ آورع که شيخ ما گذشته از 
سمنانى و خنجی ( مؤسس شعبه و أوريه اسفراينيه » بنابرقول قشاشی صاحب والسمط 
المجيد» ص ۱۵۵وبعد) شاگردانی ديكرهم داشت (من dë‏ جبرئيل خرمابادی مز Du‏ 
بری‌آید که اقامت او در بغداد برای قوت بافتن سلسله کر ويه عامل مهم بود ) 
ول EEUU‏ فعاليت اسفرابی دربغداد حدود به‌ارشاد صوقيانه به Lëns‏ اخص بود 3 
SL‏ تبليغ اسلای و حتى سیاسی هم داشت . صاحب فرمانان غير مسللان آن زمان مانند 
ارغوان‌جان حالف او بودند درحالیکه روابط او با وزرا وسلاطن مسلان بسیار حوب 
بود وبعضىاز آنا ( من جمله وزیر سعدالدین ساوجی متوفی ۷۱۱) مرید او شدند. Lë‏ 
ابن جنبه تبلیغی‌نشان‌دهنده UE‏ افکارشیعه بوده باشد زرا اسفرابنی در حدود سال ۷۰6 
به sh sl‏ می‌نوبسد که « سیم رخ سلطنت بايد برشاخ مبارك حره ولایت قرار كيرد» 
هم درآنجا ولایت را و اصل اسلام و اعان » می‌داند و بطور اشاره ی‌گوید که سلطنت 
بعدازنود سال دوره كفر باخدا مناجاة کرده و گفت واهی من بنده را اول با انیا حبت 
فرمودی» نورعدل مرا با نور نبوت امتزاج دادی . . . » (ر.ك پاورق ش 44 مقدمه 
فرانسه ) . ما ىدائم كه « سلطان» اوبهایتو تقریبا بنج سال بعد مذهب شيعه اثنى عشری 
را پذیرفت لیکن خود اسفراينى با وجود ابن تاثير هيج وقت مذهب شیعه را توجیح 


CORTE‏ نوزده 


نداد و صاحبان ولایت برای او بطور كلى مشایخ طريقت بو دند . 

شرط شيخوخت پاولابت به نظراودواست ES" jte by STS‏ 
مشايخ اقدام مسلسل باشد به toS usi‏ ونه از راه خود مختارى باشد دومآنكه مرید از 
طریفت به‌حقیقت يابهاصطلاح كاشف الا سر اربهمرحله پنجم ودرجه هشم طر يقت رسیده 
AAL‏ یعی والسير الله ۾ با ه الطر يق ف الله م » OT‏ مشر وط است به‌توفیق وفنا» يا «نیسی و 
ول‌آن شرط دوم درحقیقت ^ مر بوطاست به پابه گزاری نی کامل بها نمع یکه در جه 
آخر ی ار لیا (conn‏ و به خصوص pla‏ » اوادلى ۾ امت . از ابنجاست که ici‏ 
الاولیاء بداية الانبیاء» ودرطريقت» اعتباردارد (رك کاشف ‏ فص ل ٩۰‏ وپاورقی «قدمه 
فرانسه ش85 ۰ و ۱۹١‏ ) ۰ درح ليكه و بداية الاو e Hl‏ نهايةالانبراء ۽ بذا رتفسیر اسفرابی 
(LÉ?)‏ و درشریعت ه اعتباردارد » يعنى قبول کر دن شريعت elo‏ الاببياء برای رسیدن 
به ولایت شر b‏ است . اما آنکه اسفرابی ان قول اخبررا ار آن شيخ سعدالدرن مويه 
los ) ۱۵۰ uu)‏ وازاودفاع ی کد رای ما اشاره‌ای اميت تا معتی gbl‏ آن را 
بفهمم has.‏ ی سد که بىخواهد بگوید که نبوت شرعی بدون شرط GAME ILU,‏ 
هم پایه AM‏ ومعتی رمز تفاوق 44 صفت یا نام خدا اکال ولابت و ٩۰۲‏ صفت 
خدا با کر ل نبوت (كاشف» فصل ٩‏ و (AYANT‏ همن‌است. ot;‏ «انسان کمل که 
می‌گوبند » (ک شف CAY La,‏ متجل ۱۰۰۱ نام خدا وهم وی کامل وهم نی JS‏ 
هت . ازطرف دیگر ی‌تران گفت که اسفراینی مانند شيعه نبوت وولایت را دو ثور 
Ja Ya‏ ی‌داند ) Zeg‏ ۰۸,۷ فصل ۷ و پاورفی 4 مقدمه فرانه ) وان 
LÉ y‏ متحد الاصل ^ بابه عام المى است وهم Je de «t‏ . ابن است سر تاويل 
HN‏ از حدیت ۷۰۰۰۰ هزار حجاب نورانی Ub,‏ بعی fle‏ افی يا مرحله 
پنجم طریقت که جای ولابت ونبوت استء عیذا مثل هر یکی از چهارمر حله دیگر « وجود 
dek "EUN‏ محلوق دارای چهارده هر ارحجاب زورالى وظلای‌است ظاهرا.با وجود 
اینکه چهارده هزارحجاب مرحله پنج همه نو رای است باطا رکاخف. فصل هرا ر (QV‏ 


بنابرابن» « حجاب» با سی بطور کل e‏ نشان دهنده حق وهم Le‏ کننده ازحقاست . 
واما هر کسی عجوب هستی خوداند» چون ازخودی خود بيرون ى آبند: هه اوست؛ 
باق همه نيست» (کاشف » فصل (VY‏ البته نی نیست که ابن هن با فکرت و وحدت 
وجود» بسيارشياهت دارد ؛ ول اگر بادقت نظر كنم عرفان افر ابی بیشتر (شہودی 
است تا« وجودی » . ان‌نتیجه خصو ص ازتفسير او بر قول م شور« لیس ف الوجودغم Al‏ 
(كاشف »فصل 86 ) برىآيد ؛ يعنى تفسیرشبخ مجدالدين بخدادی (ر.ك. پاورق ترجه 
فرانسه ش ۱۲۳ ) یکی از بايه گزاران مکتب ووحدت شپوده . 

درپایان از دوست A Se‏ و ارحند آقای دکتر مهدی ae‏ استاد دانشگاه ران 
ورئيس دانشکده دماوند ومد “alle y‏ دانش ايرانى à‏ که این کتاب بدون عل و ST‏ 
ایشان به وجود عی‌آمد بسیار سپاسگز ارم . 


۱۳۵۸ ماه‎ OUT Y Ale 
هرمان لندلت‎ 


(۱) شكرنى حد کردگاری را که تركيب وجود انسانی را از مشتى خاك ظلانی 
ترتیب داد و در بیان آن فرمود که « خحلفه من" تراب » » و نای d‏ عد پادشاهی‌را 
كه روح پاك علوى لطيف راء که و فی أحسن تقوم » عبارت از آنست ‏ باسفل 
قالب le‏ كثيف فرستاد و گفت uia‏ رددتاه Ja‏ سافلین" » : و از اجزای 
خاک که مر کز دواير افلاکست این مشتی ضعیف یف را : که CY Uia‏ 


Das‏ » صفت اوست» بانعام و اكرام « Gs CET,‏ نی آدم» مشرّف گردانید 

mm‏ مض Ce‏ ۰ ۰ رس ترهس و Li Eg bei ei‏ © هب 
و بر بسیاری از خلايق تفضیل نهاد» که , و فضلناهم على كثير gt‏ حلقنا 
تفضیلا » » پس بواسطه" امتزاج و ازدواج روح وبرا تحمل بار امانت معرفت کرامت 


du aub, diy هزارحجاب‎ c Xx واز پس‎ 0 "oc yt کرد. که « وحملها‎ 


» -È اس‎ X 32 "TEES دم‎ p ve T 
اورد و معرب حضرت خود گردانید » که « و السابقون آلسابقون أ و لانکث‎ 


۲ - کرد گاری را .1 : آفرید کاری را N‏ || + داد × : Leto‏ || سورةء (آل‌عمران) 
Af‏ ۰4/۰۲ || 4- علوی لطيف 1 : لطیف علوی IN‏ سور ٩۰‏ ( الثين ) &T‏ » | 
ء قالب خا کی Lok"‏ : ككثيف N‏ || سور ۰ ٩‏ ( التين ) Al‏ || ۰0۰ - اجزای 
خاکی که م رکز ا : مرکز خاك که اجزاء ٤ pe -v » ١ || N‏ (النساه) آي ۲۸/۳۲ || 
۷ - سور ۱۷ ( بنو اسرائیل ٩ || ۷۰/۷۲ RTC‏ - تحمل ,5 : متحمل ١‏ || كرامت 


N خويش‎ iL خود‎ -۱۱ || ۷۲ Al ) (الاحزاب‎ re Da - ۱۰ || N - : با‎ 


Y‏ کاشف الاسرار 


A GENEE‏ رز و, و 


المقربون )نكا ه تشريف خلعت‌حبت دروی oli‏ بحبهم وبحبوت" 4 

des (Y)‏ هزاران محف SEE‏ ودرود وصلوات برجان و روان سيد سادات و 
c de n‏ و خلاصه" موجودات» مصباح tra‏ ومفتاح PVT‏ ؛ محمد مصطنی - 
صلواتالله و سلامه عليه cob‏ که مقّه.ود ازآفرینش مکونات اوست» که و لولاك لما 
خلقت الکون ۾ » ele?! JT,‏ او که ستارگانآعمان هدابت وسیار گان فلكك سعادت 
بودند» که ر ater‏ کالنجوم بیته اقتدم اهتدم 4 »و براولاد و ازواج او که امهات 
مؤمنين و مومنات بودند 6 وسلم Les WA‏ 

(۳) اما بعد حمدالله تعالى والصّلوة على ue ai‏ - عليه السّلام ‏ : اي نكلات 
درقل آمد درجواب برادرى ازبرادران دينى » يعتى سؤال می کند که مصطق ‏ صلواتاله 
و سلامه عليه فرموده است : à‏ إن لله سبعين call‏ حجاب من نور و ظلمة där‏ 
حيست ميان حجاب نورالی‌وظلافی »و ارتفاع ان‌چگونه حاصل Al,‏ واعداد ابن حجبات 
نورانی جندست : وظلانی جند؟ 

Rs el )4(‏ الله که ميان حجاب نورانی و UE‏ فرق معلوم نشود مگر 
ریاضت وعجاهدت درعالفت نفس برقانون شريعت و شرایط طريقت درمتابعت ستّت 
سلين ورسول رب العالن US c‏ محمد البعوث. الذی شرع شرعه ببيان علمه 
الور وت . 


CA (o)‏ أبن قدر ببايد دانست که هرحجی ازين حجبات که آنرا بظلمتی تعلق 


DES 


|| 04/۰۹ Al ) سورة ه ( المائدة‎ | ۱۱ ۰ AT ) الواقعة‎ ( ex سور‎ - ١ 
| 1 که‎ +۰ N کلمات‎  م‎ || N ۽ هزار و 4 -ازط: + تمام‎ L هزاران‎ - ۲ 
at ESE يدان‎ LEN از ای‎ e NAT ES :انا‎ N ges M 
N مآ : بايد‎ 


to 


۱۸ 


نورالدین اسفراینی v‏ 


است ؛ OT‏ جز بواسطه تصرفات وسارس شیطای و مرادات هواجس نفسانی نبست. از 
al‏ هفتاد هزارحجاب که فرموده‌است - صلواتالله وسلامه عليه ان بيست وهشت 
هزار AL‏ . و بيست و هشت هزار دیگر بواسطه" ات فا و رر E‏ در 
افتاده‌است ؛ بدان که ابن مجموع از e‏ حجب نورانی باشد . و این پنجاه و شش‌هزار 
حجاب ub‏ و ورانی که بتقر بر تحر برافتاد » ازوجود انسانی بیرون نیست : 
اکر افتد حجاد اندرين el)‏ يقيندا نکان حجاب ازماست امروز 

Dal‏ چهارده هزارحجاب دیگر آنستکه ازصفات بشريّت بیرونست وآن جزبواسطه" 
غبرت عزّت - عر امه - دربيش نيفتادهاست . 

() ه رکه خواهد که ظاهر اين Loi de‏ معلوم شود بباید دانست که منازل و 
مراحل طريقت بنج است » ودرهریکی Je‏ حده چهارده هزارحجاب از نور و ظلمت بر 
راهست» که ارتفاع OT‏ جز بواسطه سر وسلوك دست ندهد. 

(V)‏ وسیروسلوك ی‌نجرید و تفرید میس رنشود ؛ و تفرید عبارت باشد از جرید 
باطن. وازینجاست که مصطنی - صلوات الله و سلامه علیه Lente.‏ می‌گفت « سیر وا! 
سبق Ds dl‏ . قالوا وما المفردون يا رسولالل؟ قال oU‏ آستهشروا بذكرالله »> 
پس هچنان که فعل غير el‏ باشد » استبتارذكرغير ذكر باشد : يعنى آن معنی که deu‏ 
کلمه" « لا إله AN]‏ ۽ ودبعت نهاده‌اند » در باطن هر که نفوذكند» وى مفرد باشد: 
از هر آنکه دوصفت ذات‌اند که ما خداوند آن را بدان ياد ی كنم : یکی b « eu‏ 
واحد!» يعنى ای خداوند بالك [كه] ترا نظير نيست » ودوم می‌گوئم « يا احد! » بعی 


— س — 


۷۲ - این یتو هشت‌هزار باشد L‏ ` بيست و هشت هزار طلمانی‌باشد لا || 
۳ - روحی N‏ : روح با || ٦‏ - بحر ھج | ۸ عزت Lo: N‏ || ۱4 استهتروا ا : 
بهترون N‏ || بذ کر : [UN LOSA‏ 11 الله 1 : [Nau E‏ ۱۷ - خداوندان را ط : 


N haiglas‏ | ۱۸۰۱۷ - یکی می‌گوئیم .... دوم مي گوئيم با : - لا 


3 کاشف الاسرار 


ای بكنانه که دوگانگ را بتو راه نیست و در ملكك و ملکث داری کسی را با تو اشتراك 
نيست . يس اين دو صفت ذات که گفتم د رکلمه" و لا له الا الله » داخلناء » یعی 
«لاإله » نيست خدالی که موصوف باشد بان صفت ۰ه [ INT‏ مکراله. بس بدن معنى 
الله فرد باشد » و فردرا در اثناى ar‏ يادكردن خاص نباشد و تا باد کرد حق ck‏ 
نباشد : بنده را احلاص نباشد . «-آه آه از تفاوت راه » TER‏ هنست ازیکگاه »یکی 
نعل ستورآمد و el Suo‏ شاه! » با لطیف ! تا بنده ضعیف اخلاص‌را که درخز انه" 
کرمت درحق" بند گان نعمتی خاص استء بچه استظهارجوید؟ بيت : 

بكك ذره زکیمیای اخلاص ‏ گر بر سرمن نہی شوم خاص 
(A)‏ و اخلاص نیز ی تصدیق دل درست يديد نيايد . و علامت تصدیق دل 


اما درقدم اخلاص »هرجه در دل عادون Ge‏ نقش هستی كيرد » برهمه انکا رکند و 
بردل فراموش گرداند» که « و آذ کر زبکت ذا تسیت » .چون چنین کند؛ بادکرد 
حق Lds‏ خالص شود وبنده f uale‏ وچون بنده‌را نام درجریده* مخلصان ثبت افتاد؛ 
شيطائرا ر وی دست ALE‏ . باری - سبحانه و تعالى ‏ ازن حال چنین خبر می‌دهد : 
» قال GE DCE‏ آجمعین" "ace Y]‏ متهم المخلصین T‏ 
خبرست از حال شیطان ملعو نكه قسم ياد می‌کند که همه را غاوی و گمراه كرداتم مگر 
بند گان مخلصراء که مرا برایشان دست نباشد. وا گرنه جنين کند» احلاص روی (e‏ 
وتا احلاص روی rli‏ بنده را Ole]‏ حقيق حاصل نباید . 


ل تست ات — 
3 


| 38 تا با : با‎ - + || N ه- گاه 1 : کارگاه‎ || L دوگانی‎ : N دوگانگی‎ - ١ 
QT ) الکهف‎ (۱۸ se - ۱۲ || درسر ( غير واضح ) با‎ N دست‎ - ٩ || بحر هزج‎ - ۸ 
- ۸۲/۸۳ d ياد می‌کند 1 || ۱۰ سور ۳۸ (ص)‎ : N خبر می‌دهد‎ - ١4 | ۴ 
N غاوی و کم راه 1 ۽ گمراه و غاوی‎ - 5 | ۰۸ 


YA 


نورالدین اسفراینی o‏ 


)٩(‏ ونيزمصطق ‏ صلوات‌الله وسلامه عليه ی‌فرماید که و ole YI‏ إقرار باللسان 
وتصدیق بالحتان وعل بالأركان » . يس اعان که هست» مبنى براقرار لسان است: و 
اقرارلسان‌را بنارتصدیق دلست ويعنى d‏ تصدیق دل حصول اءان نیست؛ يس همچنین 
ی حصول OU‏ نيزاعمال ارکان دست ندهد. هرچند ابن حدیث‌راکه مصطنی - صلوات 
الله وسلامه عليه فرمود: و الأعمال بالات jani:‏ دل مباينتى هست. اما چون تيز 
نظر کرده می‌شود : دل معدنیست که ابن دو جوهر از وی می‌زایند: اول جوهر صدق را 
ازوی تولّد ی‌پاید کرد : تا بدا ن آبات حورا قبول کند؛ چون آيات Ge‏ قبول کرد . شاید 
که نبّت عمل در وی پدیدآید ؛ چون نیت عمل دروی پدید آمد » مرد را بطلب عمل 
رانگزاند ؛ يس چون مرد بطلب عمل برحاست. آنگاه بواسطه" عمل مکن باشد که 
"oe‏ راه بابد إن شاءالله. آری» این خود نی دیگرست : و ما را مقصودی ديكرء اما 
چون بدن خن غریب افتادم c‏ سفن بگوشه" دیگر افتاد . باشارت « الغريب el‏ 
معذور دارند . 

(۱۰) اکنون وقتست که RE‏ اصل باز گرد که« کل" شىء برجع إلى صله » 
وآن آنست کەی گوئے :ارتفا ع این حجبات جز بواسطه جر ید و تفر یددست‌ندهد باشرایطی 
كه مذ کورست € و مقصود ازين کلات مفرد و تفرید بوده است که کیست و چیست . 
اکنون e Ss‏ تا مادام که دل طالب را موافق زفان او e‏ و طالب يحبر و قهر ویرا 


موافقت مىفرمايد € طالب تفر یدست : و چون دل موافق زفان شد » بعد ازين مفر > 


۰ -اپن Las‏ : ابن هر دو × || می‌زایند L‏ : می‌زاید × || ۷ - حقرا N‏ : حق L-‏ 
۰ دیگرست N‏ دیگر- .1 || دیگر × ۰ | ١4 || Lou‏ - حجبات L‏ :حجب N‏ | 


۰ ازين N‏ : این ,5 || ۱۷ - ازین با : از آن × 


باشد »از برای آنکه ماهروقت که زفانرا Je‏ گفتن کلمه « gs d‏ » حالست که درآن 
حال محل کلمه" دیگرنواند بود ؛ بس چون چنین CAM‏ در وقت گفتن این کلمه زفان 
مفرد باشد از هرجيز که آن غيراي نکلمه باشد . اکنون رن تقدر دل نيزء اكر موانقت 
زبان ب ىكند و این کلمه ورا حقيق است» نه مجازی ‏ بايد که e‏ وقت که زفان مفرد 
بگفتن این «JS‏ برخیزددل نز yer A‏ که غبران کلمه باشد مفر د شود» تابازفان موافقت 
کرده‌باشد واقرارلسان بتصدیق‌جنان پیوسته شود وبدان واسطه ان حجبات بكلى ازوی 
مرتفع شود إن شاءالله تعالی - رزقنا الله وحمیع الطالبين! 

(۱۱) رجعنا إلى اول ! يس برآن حله که ذکررفته است» هرمنازی و مراحلی که 
بنده را تا حضرت e‏ ۔ e‏ اسمه ‏ در پیش است » OT‏ ينج است ؛ چهار از آن در 
هاد بشربت »و پنجم درحضرت Cu gs‏ که آترا و سیر ق‌الله» ی گویند . پس ه رکه 
امروز اين منازل را - نعوذ بالله - قطع نکند و برين حجبات ویرا عبور نيفتد » فردای 
قيامت - آمنا و صدقنا - درهرمتزنی ازین منازل ده هزارسال اند HA:‏ قاطم . باید 
که طالب اين حدیث خایف وخاشم باشد وبوسع طاقت بقدرراه بكوشد» که آفرید گار 
عا ميان ازين معنى جنين بیان ی‌کندکه «فبی بوم کان مقنداره سین Al‏ 
سنة » ؛ودرقولى دیگر درهر منزلى دويست سال Ale‏ : قوله uli JN‏ یوم كان 
مقنداره أللف Le‏ » . اكر جه اينجا ازروى قال تناقض ی نماید » اما از راه حال 
این‌آیت مرآن دیگررا مناقض نيست . 

On‏ وان منازل نیزمبی‌است بر پنج خاطر : چهاراز Se OT‏ می‌شود ویک باق 

: به باء مهمله 1 ! || ه - هر چیز نا‎ : Nog-t || Noe) : از برای با‎ - ١ 
|| N باید که با ۰ تا‎ - ۱۳۰۱۲ || L-: N عزت‎ - 4 || N باشد 1 : بود‎ - ٩ || N هرجه‎ 
|| × بماند .1 : باز ساند‎ || N قولی .1 : قول‎ - ٠١ || ؛‎ AT ) (المعارج‎ ve سورة‎ - 4 
× راه 1 : روی‎ || N اگر جه 1 : واگر‎ - 1١ || ۰/6 fal السجدة‎ ( vv $m - ۵۰ 
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مىماند » وآن خحاطررحانی‌است ‏ ومتزل پنجم اینست . پس جنان که منازل طریقت بنج 
آمد c‏ عقباتش هفت باشد و درجاتش هشت باشد ؛ و دردرجه" هشم شش مرتبه و 
دو مقام Ai‏ . اما شرح و بسط ابن منازل و مراحل و عبور ازن عقبات و رسيدن 
بدبن درجات و وقفه وسکون ابن مراتب و مقامات را » چنان که حمست Jie e‏ نيست» 
اما آن قد رکه نحت عبارت و وسع اشارت‌آید BAN‏ رمزى باز موده AT‏ إن شاءالل . 
(۱۳) ای عاشقان و ای طالبان راه - نور الله قلوبم بنور معرفته ‏ بدانيد كه 
خداوند - جل جلاله و عم نواله آدم و آدی‌زادرا که بیافرید؛ازدوعام غيب وشپادت 
آفرید » چون روح وقالب» وهر یکت را ازیشان :اسب حال او علمی کرامت‌فرمود. تا 
بواسطه" de oT‏ معيشت دوعام غيب و شهادت حاصل کنند . يس مرد Ah‏ که مناسب 
هرعلمی عّملى از خود طلب دارد ود رآن » مقصود ومطلوب يكرا بیش نداند. چون 
چنین XS‏ وهرعلمی‌را درموضع خود بکار دارد › بسعادت دوجهالی وعرادات جاو دای 
خود بازرسد؛اما اگر نه جني نكند وآن de‏ را در غير موضع بكارداردء لابد ازآن de‏ 
شود که در Ge‏ ايشان ی‌گوید « e‏ ظالم لتفسه ».زرا که« الظل عبارة عن 
وضع الشبىء فى غير موضعه ). 
(NE)‏ يس برتقر ری که گفته‌شد » چون روح وقالبرا ازدوعام غيب وشهادت 
در وجود آورد » و ان دو بعید بعید را كد « سبحان من جسمع بين أبعد الأبعدين 4- 
ببكك Sus‏ قريب قريب گردانید که « وأقرب الاقربین »- چنان که روح علوی را از 
« أحسن تقوم » روحانی باسفل قالب انسانى فرستاد. تا بواسطه امتزاج و ازدواج هر 


و بكار N‏ ۰ برکار .1 || ۱۳- می كويد L‏ میفرماید N‏ || سورةه ۳(فاطر )یڈ ۳۲/۲۹ || 
1 + موضعه N‏ ۰ + باشسة || ه ۱- شدآ: آمد N‏ || ۱۷ -قریب قروب با : قريب - لا | 
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دو ازيشان دو فرزند خلف و اخلف چون قاب ونفس در وجودآمد» ازیشان هردويى 
بپدرروح می‌مانست و یکی عادرقالب؛ وهراخلاق محمود ومذموی که‌درنباد بشری پدید 
آمد بواسطه ایشان بودند . 

(V0)‏ وچنانکه بواسطه ازدواج و امتزاج روح وقالب نفس و قلب پدیدآمد؛ 
بواسطه' قلب و نفس نيز شره و حبت پدیدآمد . پس بواسطه" هر یکث ازیشان نیز که 
شره وحبت بودند» اخلاق محمود ومذموم يديد آمد : چنان که از Ce‏ شفقت ورحت 
پدیدآمد» و ازشره غضب و شبوت پدید آمد . آنگاه ازیشان هردو که عضب و شبوت 
بودند » حقد و حرص و بحل و حسد وكبر و جب وظ يديد آمد» وهمچنن از شفقت و 
c‏ نیز سخاوت و قناعت ds‏ و عدل وتواضع وغيرت وفنا پدیدآمد . 

(Y)‏ اینہا هر یکت ازیشان که هستند » مرآن دیگررا ضد افتادند » همچون 
مخل که سفاوت ضد. اوست » و یا چون حقد که حل ضد اوست و با چون حرص که 
قناعت ضد اوست » ويا چون حسد که غبرت ضد اوست - از پر آنکه حسود هركرا 
در Lis‏ دولت و نعمتى Lug‏ > می‌خواهد که‌آن ویرا باشد » بر وی حسد می‌برد اما 
غيور هر كرا در دل جمعيتى Dés‏ قربی ur cuu‏ کوشد تا an‏ و فراغت وی بحق 
obl‏ بهتر باشد » غبرت یر د بروى » جنانکه مصطی فرمود - صلوات‌الّه عليه -: و إن 
سعدا لغيور و نا آغر منه والله أغير متا و یا خود چون کب رکه تواضم ضد اوست» 


ويا چون ظل که dae‏ ضد اوست ‏ ويا چون جب که فنا Ah‏ اوست . اینست cb‏ 


۳ - پواسطة : L Nuls‏ || 6 - قلب و نفس ٠ L‏ نفس وقلب × || ه - یز که 
LE‏ يعنى ١ EN‏ - بودند ا N-‏ || آمد £ : كشت ۸ || v‏ - پدید Ad‏ ( در دو مورد) L‏ : 
بيدا شد / ظاهر كشت N‏ || ۸ - بودند 1 Nos:‏ || ۱۳ - دولت L‏ : با دولعی ¥ || 
٠6‏ - پروی N‏ ؛ بآ 
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. نفس اماره و £5 حسنات نفس مطمئنه‎ £u 

«3 S روحانیت فرو‎ ol] ‘ail حسنات صالحه هفت‎ és پس این‎ (NV) 
آسمان فرو گرفته است  ابن‎ ëch هفت‎ able حسنات‎ EL است: و همجدنينكه این‎ 
سیثات ذمیمه نيز هفت طبقه زمين بشریت فروگرفته است» چنا ن که مذمومات‎ SR 
| سافلین ؛‎ Jd S653, نفس اماره بعلویتات نفس مطمئتّه رسيدهء که « ثم‎ 
مى بينى جه اشارتست مال يوسف  عليه السلام - چنان که ی كويد 190 ممت‎ 
اينجا‎ 1 e قصد از تاشر صفت نفس امّاره ظاهر شد . ای‎ OT, به 5 بهان؟‎ 
اعتقاد فاسد را جولان مده ومپندا رکه نفس او عليه السلام  آماره بود » بلكث نفس‎ 
گفتم‎ Oh مطمئته‌باشد اما‎ oT, _ وى ازحله؛ نفوس بيغاميران بود - عليه السلام‎ 
. خاطرنفسانی در آمد‎ OT ويرا‎ Da تأثرظلمت نفس امّاره بودكه براطمينان دل او فتاد‎ 
. وازینجاست که ازمرد صالح سیه دروجود 4 4301 ازمرد طالح حسنه ظاهری‌شود‎ 

(۱۸) پس همچنان که گفتم وجود انسانی مرکبست از دو dle‏ غيب و شپادت 
چون روح وقالب . بای د که مناسب هرعالی ازن دوعالم غيب وشهادت در وی موداری 
باشد . باز آمدم بدان که طلب مناسبت آن کنم . بدا ن که مناسب CU‏ حاک dub‏ 
كثيف هفت طبقه زمین Abt‏ تآمد» ومناسب روح عاوی dU gi‏ لطیف هفت طبقه 
آسمان روحائیت‌آمد. A‏ مناسب هر يكك ازيشان درعالم غيب من وجایگاهیست . 
که عبارت از آن هفت در که" co»‏ و هشت درجه" مبشت است i‏ که ما آنرا دوزخ 
ظلانى ومبشت جاودانی ی ates‏ هفت د رکه ازد ر کات دوزخ ظلانی وهفت درجه 
از درجات پشت جاودانی که هست» ی در ناد انسایی دارد - والله poer ex : del‏ 
SOT‏ درکات دوز خ هفت است و درجات مبشت هشت : چیست؟ بدان که درج 


————— 


+ است وهمچنین که . . , گرفته است‌ب : و t| N‏ - است 1 : - ٠ || N‏ - سورة هو 
(العين) آیه || ves‏ -سورة ۱۲(یوسف) etl‏ | ۱۸ - هفت‌درجه L‏ :هشت درجه I N‏ 
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. ازنهاد انسانی ببرونست € چنان که شرح آن بیاید‎ ei 

)34( اما اين هفت طبقه" زمين QUI‏ و ان هفت طبق* Oe‏ روحانی و ان 
هفت ‘ais‏ دوزخ نفسانی و این هفت درجه" ,بشت روحانى که هست . از چهارنفس 
اماره و لوامه و ملهمه و مطمشته ببرون نیست . يس هريكك را از ایشا ن که در شاهد 
بامارك Su‏ بر وی حم ی‌توان کرد » دو معتى تقدبر كن » که VT‏ غيب غيب 
yc Sur‏ آنراكه درشاهد بروى حع Lo SOLE‏ همچون نفس ملهمه › ويرا یک 

تقد ركن . 

(۲۰) و باز هریکث ازن معانی‌را طبقه" از طبقات زمين انسانی تقد ركن » ناهفت 
عام شود » وبازدرهر طبقه" ازين طبقات زمين انسانی نتیجه" قبیحه از اعمال سیه" نفس 
اماره تقد رکن ؛ ومناسب هرقبیحه که درطبقات زمين انسانی تقدیر کردی» یک د رکه 
از در کات دووخ db‏ درعالم غيب مثتی تقدیر کن . پس مناسب صورت هر د رکه" 
از در کات دوزخ ظلانی که de a‏ غيب تقد رکردی c‏ بر OT‏ صورت صفتى درطبقات 
زمين انسانى يديد آمده‌است» که ما آترا دوزخ dus‏ می‌گوئم.وآن تافته نشدواست مگر 
بنش هوی . بس ه رکه امروز - نعوذ بالله -آن آتش را ننشاند » فردای قبامت - CAT‏ 
وصدقنا - تف آن آتش وجود ويرا هیمه گرداند ؛ اما فرك وق ات نز باك 
رسته شود » چنان که ی‌فرماید وو : تھی Renee‏ ال فإن الفته هی 
PITT‏ 

(Y)‏ اما بعد ازآنكه ابن هفت Läb‏ زمين بشریت تقد ر کرده باشی : در 
مقابله" هر dS ab‏ طبقه از طبقات Ole T‏ روحانیّت تقد وکن . يس هر طبقه را 
از طبقات Ove T‏ روحانیت eK‏ طور از اطوار دل تقدير كن » چون صدر و قلب و 


شغاف وفژاد و مهجة القلب وسر وخفی ؛ ودرهرطوری ازن اطوار دل Wei‏ حسنه 
متك و نی 


Nate:‏ : + وات اعلم L‏ || ۱۰ -درکه با : عل را لا || 16 تف LOT‏ : تف 
ot Lacs || N-‏ لا || ١5‏ شود L‏ : گردد || Agen‏ سورۂ va‏ (النازعات) يد te‏ 
و ۸۱ || ۱٩‏ -طبقه را : طبقهُ - ,1 
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از اعمال Wl‏ نفس مطمئنه تقد ر کن . پس مناسب هرحسنه EK‏ درجه از درجات 
بپشت جاودانى dle j^]‏ غيب مثنی تقدير کن . بس مناسب صورت هردرجه از درجات 
مش جاودانی] که درعام غيب UB, it‏ رکردی »بر ol‏ صورت صفنى درطبقات آسمان 
روحانیت پدیدآمده‌است e‏ كه ما آنرا بپشت روحانی ی گوئم 

(۲۲) وبازهريكك ازن نتابج حسنات وسیثات که از وجود انسانی‌قوت‌ی‌بابند؛ 
مناسب هریکث ازیشان دروجود بشری صفى دیگر ASS JO‏ » و مناسب هر صفق 
که lé‏ می‌کند » باری - سبحانه و تعالى ‏ برآن صفت درعام غيب» که عبارت ازآن 
بپشت جاودانی و دوزخ Ub‏ است » صورنى چون حوران و غلان و ولدان و عقارب 
و oC‏ و زبانیات در وجود بىآرد . 

(۲۳) وبا زهمچنین در طبقات زمین شهادت‌نیز » که قالب انسافىاز OT‏ جوهرست» 
خداوند - je‏ وعلا - خلق چون جن" وانس وغيرايشان ازوحوش وطبور ودواب مصور 
کرده » پس مناسب صورت هريكك ازیشان صفتی در طبقات زمین بشریت پدیدآمده 
است . و باز همچنان که خداوند را - عزرّوجل” ‏ در طبقات زمين dle‏ شہادت خلق 
مصورست »هم ر آن ale‏ درطقا تآممان fe‏ شهادت تيز انواع خلقند » چون ce S a‏ 
که روح انسانى از جوهر ایشانست c‏ وغير ملكك چون آفتاب و ماه و ستار گان . پس 
مناسب صورت هریکث ازايشان نيز gio‏ درطبقات آسمان روحانیت پدید آمده‌است. 

(Y£)‏ ف ale)‏ »اى طالب عاشق - رزقكك الله کال العرفة - وجود انسانی را 
عموعه" تقد ر کن که از دو de‏ غيب و شبادت در وى موداریست + وازینجاست که 
ابن عالهرا le x dé‏ گویند. زود باشد که درآفاق' نقوش نفو س انسانى بالطاف Syte‏ 
رای برطالب راه" مبين و روشن شود! که؛ MET ee‏ فی الافاق و فى 


۲ - بهشت حاودانی بآ : بهشت روحانی جاودانی۷( || ۱۰ - شهادت!۸ Lost:‏ | 
۲ - کرده ‏ ۰ Loc‏ | آنده 1 : شده N Jesse - ۱۳ || N‏ : - 1 || 14 - خلقند L‏ ؛ 
علق N-‏ || ۰ متارگان L‏ : + ات || ١‏ - صفتى.1: -ل از Neie‏ || ٩۱-گویند‏ 1: 
خوانند IN‏ ۲۰ - شود 1 : گردد۸ 
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DL Wi "Le ا الهم أنه‎ ii 
حمال شاهی که توے‎ WT توك وی‎ af ای نسخه نامه" اللهى‎ 
درخود بطلب هرآنچه خواهىكه نوق‎ Cua dle o بیرون زتونیست هرجه‎ 

(Yo)‏ و نبربدان» ای طالب صادق ۔ متعکث الله بطول بقائكك ‏ که ان تقر رای 
که رفت ‏ از نهاد انسانی بيرون نیست € و ازآن بنج منزل که در اول ياد آن کرده شده 
است» چهار ابن بود که گفته آمد . ومنزل بنج : همچنان که ذکر آن رفته است؛ ازنهاد 
بشریت بیرونست » ورفتن این راه کار عاشمانست ؛ وتقرب جستن بد ر گاه سبحانست. 
ot‏ آه که درين مقام" درویش سلطانست » وسلطان ازن حال عریانست» زبرا که مرغ 
اين دام ازآشیانی دیگرست . بيت : 

مرغ او بو سعيد بوالخضرست صيد او با يزيد بسطاميست 

(Y)‏ وقی سلطان محمود ‏ رحمةالله عليه چنان که مشپورست به نيت زيارت 
شيخ ابوالحسن خرقانی - قد س الله روحه العزيز- مخرقان آمد . چون زيارت شيخ دريافت 
بس دی بنشستند . شيخ از سروقت خويش سی ی‌راند . سلطان شيخ را گفت که اين 
همه دام بود . شيخ گفت: آری حمود c‏ دامست e‏ اما مرغش تو WW‏ 

(Y)‏ پس درن منزل نیزچنان که شرح رفته‌است طااب را چهارده‌هز ارحجاب 
نوراف از صفات غيرت الهی و جلال سلطنت پادشاهی او - جل جلاله - برراهست. 
اما تا طالب قطع مفاوزهوای نفسانی نکند وتصرفات شیطانی بكلى از وی دفع نشود؛ 
سير وسلوك وی درنهاد انسانی نمام نباشد وطالب ازسفل بشربت بعلو روحانیت نتواند 


ti Dis?‏ ( فصلت ) LT‏ ۳ | انه الحق N‏ : بآ || ۳۰۲ - رباعی || ؛ - كه 
N-: bo || L-:N‏ || ۶ ۰ - شله است بآ : شد N‏ || > - رفته است ٠ L‏ رفته 34 || 
٠‏ بحر خفیف || Ar‏ سس (کذا) bu?‏ : ژمانی N‏ || -همه؛ هم N L‏ || محمود L‏ 


Lj ول ۰ عل‎ ۱٩ || N- Leda? || N توثى‎ : Läs || N- 
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رسید واز هاوه هوای خود حلاص نتواند يافت و درين منزل پنجم سلوك نتواند كرد 
- والله اعلم . 

(YA)‏ اما چون خداوند را سبحانه و تعالى ‏ در دق بنده از بندگان خود 
ole‏ باشد » بصفت ارادت بت do,‏ وی تجلی کند . بس بنده را ارادت c‏ 
او درجنباند ودرد طلب آن حضرت دردل وی پدیدآید» و بدان سبب شفقت o3‏ کل" 
مخلوقات پروی مام شود . بعد ازين بنده روی ازشپوات ومرادات نفس بگرداند. 

(YA)‏ و ازینجا سر گذشتی در خاطر ابن ضعیف ca Tue‏ دلیلست برآنکه چون 
بنده را طلب راه حق پدیدآید » روی از مراد خود بگرداند و شففت رخلق خدای 
در دل وی جای كير شود : بعنی پیش ازین که ان ضعیف را گوی سعادت در Ole‏ 
شقاوت افتاده بود » و درآن وقت توسن نفس سر از اوامر اللهى میکشید و در حرای 
مراد و مناهی می‌دوید وازمرغزارغفلت توشه می‌ساعت »اما درعین آن حال نورآشنای 
از حضرت پادشانی او - جل" جلاله - براطوار دل ان ضعيف lle‏ و اثر Ce‏ وی 
ظاهر ی‌شد . كاه ازشام نفس اماره صبح روح در رده میرفت ‏ گاه آفتاب حبت از 
دج سعادت بری‌آمد وظلمت شام شماوت ازوی یی گر عت › كاه لعیت دولت از پس 
رده Cie‏ ازراه‌حبت‌روی‌ی Fes sé‏ زنگی شقاوت از خم dite‏ ظلمت‌سربیرون‌ی کرد 
ودرد معصیت‌را برجان ابن‌ضعیف‌یرخت. پس‌هرگاه که پر توی‌ازظهور آن نورزیادت 
افتادی › در برتو آن نور ابن ضعیف فرق تآشنانی را بازدیدی از ظلمت پان شکنی 
و کدورت «dig‏ [و] ازظهور OT‏ نور ازظلمت ضلالت درخجالت افتادی . 

(۳۰) پس درملامت خود Al Ze‏ طلب کردی ونقس خود را بدان جای باز 
كشبدى و مشت ندامت را در سین سآمت ىزدى؛ و هردم مرحسرت را برديوار غم 


-١‏ درین ٠ L‏ در - Ne‏ || ؛ - Lhady‏ : بنده سلسلة N‏ || ه - کل با : لد 
N pe‏ || ۷ - از : در لا || درب : به N‏ || مي‌آید .1 : + ولا || اب IL-:Ns‏ 
5 - پرتوی از SN‏ پرتو۔ ا ] ۱۷ - دیدی از EL‏ یانتی و || ۱٩‏ - بدان Lee‏ 
در انجا N‏ || ۲۰ - دریا : برلا | 
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p 


ی کوفتی »وان راز نیازرا درحضرت لی‌نیازعرضه Moa‏ بيت : 
چیست که هیچ سوی ما خود نظری uf‏ کی 
z‏ حال دل شکسته را به بترى نی کی 
دل ببری و تن زے رو که تو نبز چون فلکث 
در حق كس عنایی à‏ جگری یکی 
(A) `‏ وبازان مناجات ىكفنى : اللهى » بیگانگیت که برما شا و بوفاکاریت 
که برجفا کاری ما رحم تكن ! l‏ اگرمقصود ا آفرینش ان ضعي فآنش است › 
Cds‏ طاقت بارفر اق ودردگناه می‌بارم! الشهی» از سرطاعت تو دوزخ با مشقّت 
à‏ را دوست م‌دارم» اما ازراه معصیت حوران با ملاحت را عی‌خواه | a)‏ بندهام؛ 
دربندگ خودم راه ده» و سرم درچاه ده ! at‏ از خودم دور مکن و با بنده حديث 


جور مکن ! بیت ` 


T‏ آه ازغ و آه ازم وآه از غم تو رخساره" لعل من چو كاه ازعم نو 
آری» این ضعیف elo»‏ ماضی ابن ی گفت» وافروز نيز درین حال که هست هم اين 
ى كويد بيت : 


Al من تنگ‎ doy درعشق توام جوياى در سنک‌آید حرای جهان‎ io 
AT دردوزخ اگروصل تو درجنككآيد 0 مارا ز هم ببشتيان ننكك‎ 
اما چون باردیگر که پرتوآن نور رده در روی کشیدی» رندان خرابات‎ (rv) 
وجود انسای چون خود را دريس برده ظلات نفسانی پنبان یافتندی » باز سر مهای‎ ja 
نہادندی ودست را بقلاشی‎ puer معصیت باز کردندی» وباردیگر پای در اوباشی‎ 


١‏ - راز Lit‏ : راز - × || ۲ الیه - بحررجز || A‏ بخشا :L‏ بحشای A || N‏ تبولم 


|| بحرر باعی‎ - ۱۲ |] N - : جوربآ‎ - fl N قبول کردم × || نمی‌یارم 1 : ندارم‎ : L 


من L‏ : ما N‏ || ۱۲ - هم اين با : همين ۸ || ۱۰- جو پای نا : پای چو × | من :1 . 
NU‏ | ۵ - رباعی || ۱۷ N-:L«$5-‏ 
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. ۶ ,9 سے 
ونا كسى ولا ابالی بر گشودندی € و درآن ساعت اقتضای وقت ان بود که می‌گفتی 


بيت : 
ای دل مخت جان من باز دگر جه یکی r‏ 
راه خطا جه ی‌روی کار خطر چه یکی 
راه دراز در رهت las‏ ر خطر 
زاد ره از چه ساختی ساز سفر جه یکی و 
عشق oU‏ کارتست از ے آن جه ىروى 
کار مرا چو زلف خود زر و زر جه ی کی 
(۳۳) تا آن لعبت غيب d‏ عیب ناگاه از بس رده بیرون آمدی و نسم Le‏ 4 
Ga‏ یوسف وفا را عشام کنعان دل رسانیدی c‏ تا يعقوب جان در بيت ١‏ حزان چون 
بوسف كم گشته را باز يافى ابن ونم رکشیدی ‏ بيت : 
كه بر گذشت که بوی As ze‏ که‌ی‌رودکه جنين دل پذبری‌آید wo‏ 
خبر زبوسف گم گشته ی‌دهد بعقوب ‏ مگر ز مصر بکنعان an‏ ىأيد 
(PE)‏ ودرآن وقت این ضعیف را با دوسه رند UN‏ که شباتروزی مهلو des‏ 
غفلت داشتندی » و پیوسته‌درملعب هو بلعب وطتازی وعمازى وقاربازی‌مشغول‌بودندی» »۱ 
ودرمقبحه" جهل بعلت جهالت معلول » وازمعقول و منقول بر کران» مادام خود را در 
كام مهلك dE‏ هوی انداخته » یا مله از OT‏ هله که جلة السوء باشد  ile‏ 
بىبودى ؛ وازیشان آسیب دخان معصیت صدق منشور رسالت‌را که و مثل جليس السوء ١١‏ 
کش نافخ الكيرء إن لم يحرقكك نارّه » عبق بكك دخانه ‏ بدل ان ضعيف می‌رسیدی . 
(Yo)‏ تا وقتى اتفاق را elek‏ ازیشان در محلس فسادی که معاد شيطان بود 


۔ ولاابالئىء ‏ 1: ولاابالی × || می‌گفتی L‏ می گفتمی n LN‏ باز N‏ : 196 || 
A‏ زلف :حال L‏ || جه م ىكنى LIN‏ 1 || ۴الی۸ - بحر رجز ] ۱۳۰۱۲- بحر مجتث | 
L-:N»-‏ 
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بنشست و بر قواعد ايشان درآن مقاعد نفّمبى ضايع ی کرد » تا وقتی که مفلس ازآن 
بحاس دنمس ناكس برخاست و روی را بوطن معهود خودآورد . و چون بوطن 
باز رسید » چون مدهوشی خراب بیفتاد و درخواب شد . ودرآن خانه زاهده معصومه 
بود . خفته ناگاه از خواب بیدار ی‌شود . چون چشم باز ی AS‏ خانه روشن us‏ 
سربری‌دارد ونگاه ی‌کند. درآن صفه که این ضعیف خفته‌بود» برسربالین ان ضعیف 
(eas‏ ی ‌بیند که ابستاده است و نماز ی AS‏ » چنان که سر او بسقف خانه رسیده بودی» 
و از یزتو نوراوآن خانه روشن شده. پس هردم که دوكانه بگزاردی» سررا فرانزدیک 
ان ضعیف داشتی واین لفظ بگفی که و توبه کردی» توبه کردی» توبه کردی؟؛وبکرات 
ومرات همچنین می‌کردی . ودرآن وق ت که وی ابن من ىكفتى "Uc‏ زار ازين ضعیف 
بر آمدى . چون بامداد شد » OT‏ مستوره ان حکایت باز ىكفت . $35( در دل اين 
ضعيف بديد آمد ومهابنی برنفس مستول‌شد؛ تجدید اسلا مجای آورد وئنت توبه کرد. 

)۳( اما با مردم ناجنس همچنان محالطیی ی‌افتاد » و بواصطه" محالطت ایشان 
برتو نورآن نیت کتر می‌شد € و بدان سبب ضع دراعتقاد Lu‏ می‌آمد ‏ تا ناگاه شی 
ابن ضعیف با geler‏ ازهرجنس نشسته بود . اتفاق‌را حادثه" افتاد که پای ان ضعیف 
خرد بشکست ؛ و بدان سیب که بواسطه" شکستن پای ابن ضعیف tib Cela OT‏ 
نشود وآن شکسته A Ma‏ چندان مشقّت زیادت بدین ضعیف رمی دکه‌صفت تتوان 
کرد . اما در آن حال اين ضعیف یدانس ت که جه بوده است : يعنى فتوحی غیی‌است 
که از حضرت رب الارباب رسیده‌است؛ واستحکام توبه ىكند . درآن ساعت dle‏ 
فریاد وآه » الحمدلله ی كفنت » و با خود می‌دانست که ابن نعمتی است در لباس محنت 


۲ - را بآ ۰ N-‏ || » - بود ط: - ١ || N‏ - بودی .بآ ۸-۰ || ۷ - آن بآ : IN.‏ 
۸ - توبه کردی و بآ : N-‏ || ۱۰- می‌گفت × : كفت ,1 || Ae‏ سبب Lalal ۰ N‏ | 


بواسطه Le : N‏ || ۱۷ - فتوحی ۷( : فتوح 1 || ۱۸- و : - 1 || 14 - این نعمتى 


Lc ۰ N است‎ 


۱۲ 


۱۸ 
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که پوشیده بدین ضعيف ىرسد ) OT,‏ همه زهر مشفّت را که در جام حنت از دست 
ساق حبّت بدین ضعیف ممرسيد چون شکر بشکر نوش ىكردء وی‌دید که اگر اين 
ساعی مهیب‌را از بار گاه غيب فى ريب بتنگی نفس نفرستادندی» طناب خيمه' سلامت 
درم ى کشیدی » تاخر كاه غفلت‌را ler‏ ملامت زند. وان ضعیف در OT‏ حال اين 
بیت ی گفت و زار ىكريست بيت : 
سودای Wi‏ در جنون یزد دوش در بای دودیده موج خون یزد دوش 
تا نم شی de Je‏ نو Le,‏ ورنه شه جان خیمه پرون یزد دوش 
d‏ برين نسق روزگاری فى رونق برين ضعیف میگ ذشت . كاه 
مشعله' نور ارادت Jag‏ ابن ضعیف رقو می‌انداخت » كاه ابن ضعیف با ظلات نفس 
وهوی می‌ساخت :تا درعين اين حال ناگاه ابن ضعیف مصطق را - صلوات الله وسلامه 
عليه درخواب بيندى و بسیاری ازاععاب با وى بودندى - رضوانالله عليه أجمعين - 
زازعا dbe jt gps co‏ ی کشیدندی . ودرآن حال مصطى ‏ صلوات الله 
وسلامه عليه بیل بدست دارد که طول وعر ضآن بیل‌درچشم ابن ضعیف بزرگ بزرگه 
می‌عودی € و jhar‏ صلوات الله و سلامه عليه - بدان بيل گل بری‌داشتی و بر آن بنا 
ی‌اندازدی » واععاب پای را برآن گل ینہندی و مر oT‏ بنا را Re‏ ی کنندی . و در آن 


اس که پوشیده N‏ ۰ پوشیده که L‏ || ۷" : نا || راما IN-‏ ؟-اين.1: NOT‏ || 
؟-غيب . . .نفس [1: غيب بتنگی ریب نفس( کدا) 1 || »-م ی کشیدی:می کشید INL‏ 
۰ - رباعی || ۸ - روئق برين 1 ën:‏ بدین N‏ - می‌انداخت با H;‏ ولا || 
11 می‌بیندی 1 : می‌بیند N‏ || اصحاب N‏ ۰ + که ا1 || ۱۳ - دارد با : داشتی N‏ || 
3 ندار e‏ تداخعت ای e Li,‏ 
۶ - می‌داشتی je ||  تشادیم : L‏ - می‌اندازدی L‏ : می‌انداخت N‏ || پای راا : 


پای - × || می‌نهندی L‏ ` مي‌نهادند N‏ || بنارا N‏ : بنا - 1 || می کنندی L‏ :می کردند N‏ 


حال این ضعیف باخود ابن می‌گوبدی که ابنکث قوت محمندی! كه ما وقنی‌ی‌شنیدم که 
الله - تعالی وتقدس - وبرا بچهل‌نی‌قوت کرامت‌فرموده‌است» اگرنه ابن قوت باشدى: 
چنین بیلی را کار چگونه تواند فرمود ؟ ان ضعیف درين اندیشه تفکر ی کرد » که 
مصطق ‏ صلوات الله وسلامه عليه Ju OT‏ را بدست de die Hl Sch‏ بن الى طالب 
داد - رضی‌الّه عنه - و آن ja‏ دردست وی نيزسبكك ی تمود : و بر OT‏ ترتیب که مص طی 
این Ja‏ کاری‌فرمودی؛ وی نیزهمچنان ىرع و ام LI‏ کاری‌فرمود . باز این ضعيف 
تعجب می کرد از شحاعت وی »و باخود ی گفت: آنچه esiis‏ که Le‏ اسدالله است‌و 
جاع لشکر بار dë‏ نبوتست ودرخیم‌را ازجای بر کنده است : واگر نه چنین Al‏ چنن 
بیلل‌را كار كجا تواندى فرمود؟ هنوزدرين انديشهبودم »كه مصطنی - صلواتاللهوسلامه 
عليه - باميرالممنين على - رضى الله عنه - خطاب کرد که يا على :اين de‏ را بدست اين 
عبدالرحن‌ ده ! پس‌امیرالومنین على رضى الله ger‏ دست ان ضعيف بگرفت وآن بيل 


d ei . . D -‏ : 
را دردست‌ان ضعیف olg‏ وب بیل بدان زرق دردست ان‌ضعیف سب مود ؛ران 


-١‏ أبن می گویدی, , .محمدی که 1: تعجب میکرد ومی كفت N‏ || ۲- التدتعالى... 
فرموده است L‏ : حق سبحائه وتمالی مصطفی را صلی‌انته Ale‏ و سلم قوت چهل اب ی کرات 
فرسوده N‏ || اين بآ : آن N‏ || باشدی ا : بودی N do - ۳ IN‏ : بیل 1 || 
کار . . . فرنود بآ : چگونه كار فرمودن توانستی N‏ || تفکر سی کرد 1 ۰ بود × | 
ه - داد . .. عنه و رآ ۽ کرم الله 4425 داد -s || N‏ اين بيلرا 1 òl Le:‏ عليه و سلم 
UR‏ میفرمودی L‏ ; میفرمود IN‏ وى با : Na‏ || ۷ - انچه 1 : ما N‏ از که بآ إ4 
اميرالمؤمنين IN‏ ۸ - نبوتات 1 : نبوت N‏ || و در خیبر Ach | ۳۰-۰ Los...‏ بآ : 
بودی × || ٩‏ - کار كجا تواندی 1 : کجا کار توانستی Lis | N‏ : - × || انديشه 
IL‏ تعجب لا || ۱۰- رضىالله عنه 1 :کرم الله وجهه N‏ || خطا ب کرد L‏ ۰ اشارت فرمود 
MEN‏ این L‏ : يدست - × || ۱:- بس بآ ؛ - N‏ || دست . . .بگرقت و ب3 ۸-۰ | 
؟١-‏ نهاد و × : نهاد L‏ || سبکی L‏ : سبكك N‏ 
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ضعيف دانستكه آن جز معجزه" نی نيست . هم برآن ترتيب نبوى ابن ضعيف LT‏ 
كارىفرمود وگل OT,‏ بنا ی‌انداخت » ومصطنی el‏ واصاب که حاضر بودندى ياى 
ر گل ی‌نہاد . این خود يحب سرى است . 

(fA)‏ القصهء در آن کار ودرآن حال ابن ضعیف از آن واقعه پا ب سآمد » پس 
رای اين ریت را بعد از رؤيت بر مقتضاى « کل إنا يترشح بما فيه » اين می‌گفت 

بيت : 

سعادت در جهان بيداست امروز كه زيبا یار ما با ماست امروز 

جو ki‏ بار ما با ما بشارست ‏ غى و انده ke?‏ رخاست امروز 

محمد الله یکسام دوستانست بناميزد خوش و زیباست امروز 
ius‏ از مدق دیگر نشان OT‏ بود كه طريقت محمّدى از اميرالمؤمنين على رضىالله 
عنه - عنعنه بعنعنه دست بدست بدین ضعیف رسید , وبعد از OT‏ هرچیزرا که اين ضعیف 
ازجاهده و رياضت برنفس خود اختیا رکرد» نفس را در otia OT‏ بافت و توفیق الى 
da OH‏ شد . الحمد لله Je‏ کل" حال وصلواته على Le‏ وآله خی ر آل وعلىأولاده 
وأصعابه » و سم bes" LL‏ ! ان حله که ياد کر ده شد t‏ چون نعمتی بود از حضرت 
ce‏ درحق حك وت متت لين از ن Len‏ حدیث کرده شد: Lon:‏ 
بنعمة EST,‏ فحدث ». 

(۳۹) اما سبب يافت تشر یف اين طریق» خداوند را درحق اين ضعیف نعمی 
دیگرست ‏ و OT‏ چنان بود که در ميدأ حالت ابن ضیعف بکوی زهد فرو افتاده 335 


- نبى بآ : نبوی N‏ || این nas‏ آترا بآ : آن Ja‏ را ¥ || ۲ - با IL -۰ N‏ 
على و با N-:‏ || بودندی ,1 ۰ بودند l| N‏ ۳ می‌نهاد L‏ + می‌نهادند t || N‏ - پاپس 
E‏ باز || «الی» - بحر هزج || ۸ - بشارست 1 : بشادی ست 37 || 1١1‏ - عذعته UNS‏ 
LEN SE PS NS ATEN E IN dese‏ 


Viol (الضحی)‎ ۳ 


7 كاشف الاسرار 


ازشرب مقامات مقربان و از ذوق مشارب مردان و شوق مشتاقان لی خبر بود.و درآن 
وقت‌درخدمت شيخ امد جوريانى ‏ قدس الله روحه‌العز بز -» که این ضعیف مرید خاش 
+ اوست gelni‏ درویشان بودند که شيخ ایشان‌را مخلوت می‌نشاندی . اما چون ان شيخ 
مردی امی بودء و یز کل اللسان بود . نفس اين ضعیف منقاد ارادتاونمى شدء از پر 
EST‏ این ضعیف رانظربرظاهرحال آن بز رگ بود و آن‌مهابت ولايتى که آنپررا در باطن 
5 حال بود اين ضعيف Gl.» Sc bo M‏ چون‌خداوندرا درحق ابن ضعیف کرامی 
بود »از der‏ درویشان اودرو يشى عزیزرا» كدمعر وفست به‌پور<سن ؛ بسر وقت‌ان‌ضعیف 
انداخت . يس آن عز بز » که سعادتش دام ee Al‏ چند از شيخ وطرش أو شرح كرد 
و وازشرایط ذکر وخلونی که ایشانرا بود حكايت كفتء تاآن وسیلیی شد که ان ضعبف 
را داعیه" ارادت شيخ برخاست و ار عبت اودر دل پدیدآمد . 
(E+)‏ واين حال درولایت اسفراین در ديهى بودکه آنرا کسرق گویند»و بر 
كنار آن ديه برشمال قبله خلوت خانه" بود که آن معروفست مخلوت خان“ شيخ ابوبکر 
کتانی - قدس الله روحه العزیز - . بس اين ضعیف با آن عزیز درآنجا با ز کشید» سبب 
de ET‏ مره بود » تا وقت M‏ بيشين شد . بس ناز جاعت Tp‏ با يكدبكر 
بگزاردم . آنگاه اين ضعيف !015 عزيز استدعا کرد تا برآن شرايط كه از خدمت 
شيخ تلقین ذکرداشت این ضعیف را تلقين کرد وان ضعيف برآن حله که اشارت oT‏ 
عزيز بود روی دلرا متوجه حضرت ربوبیّت گردانید وتا مازدیگر ر آن ذکرمواظبت 
۱۸ غود . پس JE‏ دیگر يماعت بكزاردم و دمک بنشستم . جون رخاتم »روز زرد بود 


كه بیرون آمدم »چندان ذوق بشو قآمیخته درباطن این‌ضعیف پدیدآمده‌بو دکه صفت 


۲ - خدمت L‏ ` محر 
با : سره ل || ۳ كه N‏ 


ت 1۷ || جورپانی : حوربانی ,1 : جوربانی IN‏ روحه الءزيز 
- نش || این 1 : - لا || ٠‏ -وآن 1 : و N‏ || ۾ آن 1 ل 
سز× || ۱۲ الله روحه المزیز نا : سرہ ٩‏ || درانجا N‏ : بانجاى .8 || ۱۸ - دمكى .1 : 
L-:N»4[ No»‏ 


نورالدین اسفرایتی ER‏ 


نتوان‌کرد» و بدان سبب عام ازخواب غفلت بیدار شده . پس با دل کباب چون مستی 
حراب می‌رفت و هردم آب حسرت را از ایام رفته وروزگار بباد داده در بری‌رنحت 
وان ی‌گفت بیت : r‏ 
روز فرو شد بکوه شمع و شراب آوريد 
ساق مچون نبات باده ناب آورید 
از لب شيرين او نقل و طبرزد ١ da‏ 
وز دل بريان من زود کباب آورید 
و ازآن روز باز از AS‏ ان ضعیف ëch‏ ر کشود و باز دانست که ان حدیث بوی 
آشنالى دارد بيت : " 
dy‏ عن del‏ و بدو مست gy pli‏ دگر ار بشنوم ازدست شدم 
(EY)‏ پس دل ابن ضعیف محبّت اععاب می‌سگالید و بذوق وشوق تمام در 
ارادت شيخ ES‏ اميد . چون شرط ارادت جای آورد و روزی چند در خدمت oT‏ ۱۲ 
بزركوار دين قد dil,‏ روحهالعزيز که قطب وقت خویش بود بايستاد واين طريقرا 
چنان که شر طست ازخدمت ايشان فرا ككرفت» بواسطه" بر کات همت ویرتو نظر ايشان 
که‌رین ضعیف افتاد بسعادت لى نہایت رسید . الهی الهی الهی» که حق آن عزيز ۱۰ 
که يافت ابن طریق‌را واسطه شد برین ضعیف فراموش مکن ! 


(£Y)‏ اما پیر ی دیگر بود هم از مریدان شيخ رضی الدين على لالا - قدس الله 


|| N -جونمستى خراب: مستی‌خراب رآ: سرمست وخراب‎ ۲۰۱ || N شده با ءشد‎ -١ 
| N- Lg - | N م اين نز :+ بيت‎ || N در برط : ازدیده‎ | N- : را با‎ - ۲ 
|| بحررباعی‎ IN دست شوم‎ IL دست شدم‎ | Nose : L بحر منسرح || ۱۰-بمن‎ vult 
|| 1 - : N روحه العزیز ا : سره × || ؛ ۱- پرتو‎ - ۱۳ || N بس‎ Lk: 1. می‌خرامید‎ -۲ 
| N شد با :+ که‎ - ۱٩ || ۷ که حق ب1: بحق‎ Le الهی‎ : N الهی الهی الهی‎ - ۰ 
N-:L على‎ - ۷ 


روحه العزيز-» که ,1 شيخ عبدالله گفتندی ؛ و از انعام و اكرام خداوند درحق ابن 
ضعیف یکی دیگ رآنست که آن پررا دریافت» وتلقين ذ کر او نزبدین ضعیف رسید.و 
او درولايت نساء در کوهستانی که يجانب كريستان باز دارد» نشست داشبى » چنان که 
مدت سی سال بود که وى درآن کوه ی‌بود ودرويشى جندكه درخدمت وى ملازمت 
می‌نمودند . و بناء قوت ايشان از DT‏ حمله نبودكه شهه" باشد » زبرا که ايشان پارگکی 
éi‏ قديمى نگاه داشته بودند [S]‏ درآن لىآبه در زمين انداختندى و بدان قد رکه 
حاصل آمدی قناعت کردندی E‏ بدست خود آس کردندی و رآن روز گاری 
می‌گذاشنندی . 

(EY)‏ و ازين شيخ عبدالته کرامات بسیار ظاهر بودی € واز مایب کرامات او 
RS‏ بود که این ضعیف مشاهده کرده است : در ولایت کریستان دی است که آذرا 
dl e‏ گویند؛ جوانی بود ازمهترزادگان ابن ديه با هیکلی‌درشت dän‏ عظم . اتفاقرا 
درآن جوان جنولی يديد آمد c‏ چنانکه هر کس‌را که ی‌دید از وی در بم هلاك ی افتاد c‏ 
dns‏ ومهابی در دل آنکس پدید ی آمد ؛ وني زكسى را طاقت ضربت بازوی اوغی‌بود» 
چنان که مردم آن ديه از وی دررخ افتادند. ابن شيخ عبدالله را - قد س‌الله روحه‌العز y‏ - 
از حال وی خبر شد . برخاست و بدان ديه آمد . چون‌آن جوان محنون را جثم پروی 
افتاد » منقاد اوشد وسکونی در وی پدید مد . چون شيخ را قصد مراجعت پدیدآمد» آن 


جوان مجنون نیزدرخدمت اوبدان کوه نقل کرد؛وتاآن شيخ درحیات‌بود آن‌جوان‌حتون 


۷ الله روحه العزیز .1 : سره × || ۱ - گفتندی و N‏ : گفتندی - L‏ | خداوند 
£ :+ عزشانه N‏ || ۲- ذکر بآ : - N‏ )| + درولایت.,. بازدارد 1 ۰ درکوهستان 


بولايت نسا N‏ || - بود که L‏ بود Ans || N-‏ ازآن‌جمله , , , قديمى L‏ بروجهی حلال 
بودی چنان که پارة تخم از قدیم [DN‏ ١٠-درآن‏ ... انداختندی L‏ : و درآن زمین بی 


آب می‌انداختند N‏ || بدان × : آن نا || ۷- آمدی 1 : شدی 24 | بران روزکاری 1 : 


بدان روزكار ٩ || N‏ -ازعجایب ... تا صفحة ۲۳ »سطر ۱٩‏ با N-e‏ 


۳ 


۳۱ 


نورالدین اسفراینی vs‏ 


خادم وى بود و خدمت محاوران ومسافران ی کرد 6 وجنان چست نود که كر انيت 
مسافر برسيدندى ؛ در حال بنشستى وچندان آرد كه قوت ایشان‌را بایستی بدست آس 
کردی و ایشا را لاحشه «(o‏ و چهار پایان ابشان‌را بچرا بردی» و هرخدمت که بودی 
همه وی کردی . 

(f£)‏ وان dée‏ چنان منقاد ارادت شيخ بودکه اكرش الى بایستی» تا ازشیخ 
دستوری نخواستى » نخوردی . و اگر EK‏ روز از پیش چشم شيخ غایب ماندی» ده كس 
را ممروح و افکا رکردی » وتا در حدمت شيخ بودی »مور ازوی نیازردی» بلکه همه 
منفعت وراحت بودی . وان شيخ عبدالله ‏ قدس‌الّه روحه العز ز- ورا وامير ۾ گفتی و 
با وی مزاحها کردی » وهرچه آن مجنون گفتی شيخ را خو شآمدی. كاه بود ی که ويرا 
GE‏ : مير ء تومبری و چند دیگر؟ GE‏ : من ميرم و هزار دیگر! روزی ورا 
می‌گفت: مير» اندك خور تا نقست عبرد! كفت : اگر شبخ اجازت XS‏ چندان محورم 
که نفس در زيرآن loc‏ و هروقت که شيخ را مسافران رسیده بودندی 6 بوقت 
مراجعت ايشان شيخ را گفتی که يا شيخ » روا باش د که GP‏ با ان حاعت درویشان 
دارم؟ شيخ تبسمی بکردی و گفتی : روا باشد . گفی که كفت شيخ را هزار مت 
با ايشان دارم! وازن نوع کلات پسیار راندی . اما Rs ef‏ آن بودکه هر بار که 
شبخ وبرا باز رسیدی که مر ؛ چون من عبرم نوچه خواهی کرد؟ وی گفتی : هرگاه 
كه شيخ بميرد من نبز هم بميرم ! واتفاق را همجنان افتاد . فى cb‏ مثل ابن كرامات 
بسيار ازآن بزرگه نقلست» Lo past‏ اهل ولايت نسا وکریستان را از وی دركرامات 
روايات بسیار باشد . 

(to)‏ وشیخ ما نيز رضی" الدن على" لالا در حق وی نظری عام داشته است» 
چنان که درآن وقت که ان ضعيف به نیت زیارت ايشان بشپر نسا رسید» شمس aol‏ 
IN. Lier.‏ +۲ - چنا ن که L‏ ۰ + درشأن او فرسوده است که N‏ || در 
Ol‏ وق ت که ... مختصر بينيد Zeie‏ ۰۲۲ سطره N-:L‏ 


ax‏ مردی بودکه درطرف خراسان در Je‏ قرآن مثل او نبودی؛ وى حکایت كفت 
كه چون شيخ رضی الدین NN Je‏ - قدّس الله روحه العز یز بنسا رسید و درخانقاهی 
كهآنرا خانقاه روح آباد گویند فرود آمد» بس درآن وقت مامت اهل ولابت وزرگان 
ولایت بزبارت شيخ غلو کرده بوده‌اند € وشیخ در "Cie‏ كه روی مجانب قبله دارد 
نشسته بود » و بسیار 5 08 درآن مجلس حاضر بودند. عیدالله برخاست ]5[ بسیب 
نجدید وضو بیرون‌آمد . او ی‌رفت» وشیخ درعقب وی می‌نگریست. تا عبدالله از پیش 
جشم شيخ غایب شد »شيخ روى فرا جع کردو گفت : اين عبدالله ما را چگونه Lon?‏ 
تمامت حع گفتند ` شيخ » درويشى عزيزست . شيخ كفت آری» درویشی عزبزست» 
اما شا اورا بس حتصر ی‌بینید : اين عبدالله ما قام مقام عبدالله انصاريست - قد سالله 
روحه العزيز- ! 

(ET)‏ وان عبدالله ازاول مريد شيخ رشیدالدین طوسی بوده است - قدّس الله 
روحه العزيز - و باشارت شيخ رشيدالدين باز حدمت شيخ ما نقل کرده y‏ سب بآنکه 
شيخ رشیدالدین Lon‏ گفته بود که يا عبدالله » مفتاح سعادت تو بدست شيخ رضىالدين 
على لالاست؛ 555 که خدمت ایشان ملازمت OE‏ » چون نورآفتاب هت ابشان در 
دل تو پرتو اندازد و تأثیر نظر مبارك ايشان در تو اثر کند » بب رک" نظر CPS‏ ايشان ابن 
در را برتو بگشایند! و درآن وقت که ابن شيخ عبدالته خدمت شيخ رشيدالدين طوسی 
پیوسته بود و شيخ ويرا [ به ] dide‏ نشانده » چون از حلوت بیرون AT‏ درویشان 
ی گویند ويرا : ما را حکایت گوی تا درحلوت جه دیدی؟ وی خاموش م‌باشد وهیچ 
می كويد ؛ چون احاح بسیار ی کنند » بری‌خيزد و نعره زنان رقص کند وان می‌گوید 

بيت : 
بيجاره کسی که زر ندارد ازروى نكو خبر ندارد 

de" -۷‏ : می‌ییند Asa || D‏ قدس ... العزیز با ۰ - 1١ || N‏ - از اول با ۰ - 
N‏ || ۱۲۰۱۱ - قدس ... العزیز با ۰ ۱۲ || ۲ - شيخ رشیدالدین LjL‏ : او × || بود 
سيب ANT‏ . .. رحمةانته علیهم rip‏ ۵۰سطر۳ 1 : - 16 || ۲۱ - بحر هزج 
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نورالدين اسفراينى Ye‏ 


شيخ رشيدالدين در آن حال در می‌آید و حال باز ی‌داند» ورا د رکنار ى كيرد . و بدان 
من که آن‌عز بزرا درقال آمده بود ميان مع وشیخ آب چشمی يديل می‌آید» وآن cele‏ 
درویشان را هعیتی روی می‌دهد ومیان ايشان ذوقها یرود . رحمةالله عليهم . 

(£V)‏ پس بافت خدمت و تلقين ذکر أيشان 55 6 که از دو جانب مسلسل است 
عصطی - صلوات الله و سلامه عليه انعای واکرای دیگر بود خداوند را - عز امه - 
در حق اين ضعیف ‏ تا OT "dal‏ ببسیاری فتوحات غیی رسيد و استظهاری هام 
در سلوك راه يديد آمد . اللهی » بنیاز نیازمندان که صد هزار قنادیل نور و تحّف 
سرور مجان و روان مشا ما - رضوان الله orle‏ أجمعين ‏ نا مصطنی - صلوات الله 
وسلامه عليه در رسان! acce T‏ تا خود بکجا رسد سرانجام هنوز؟ a‏ إن شاء الله که 
جز خير نباشد ! 

(£A)‏ مقصود ازينكلات آغاز از LET‏ بوده است که ی گوئے : نشان مريد 
آنست که ترك مراد در وی پدیدآید . Jo‏ آنست که وقتی که Lu.‏ حالت ان ضعیف 
بود» چون مراد حق يديد آم دکه قلب ان ضعیف را قل ب کند › تا گردد از ile‏ 
هوای خود عقصود و متوجه شود مجهت رضای معبود » درآن وقت ابن ضعيف را 
ug ef‏ پدیدآمد که خودرا می‌شناخت ونی‌دانست که ويرا جه بوده است e‏ بلکه زينت 
رعونت بکلی ازين ضعیف زایل شده بود و چون مدهوثی ترك 53( خود گفته وی 


اختیار روی ازكار و بار بگردانیده c‏ چنان که روزی پدر ان ضعیف - رحمةالله عليه - 


۲ - سخن . . . شيخ : سخن جمع واشيخ كه dl‏ عزيز را در قال آمده بود -i IL‏ يس 
L‏ ۰ غرض که × || La‏ - 37 || ۸۰۷ - نورو تحف سروردة : تحف و نورو سرور اا || 
A‏ اجمعين D ٩ || No: L‏ خود.., هنوز: مصراع در بحر رباعى || خود لا : - .1 || 
N-:Lollf - ۱‏ || ۱۸ - بمقصود و L‏ : و بنقصود N‏ | ۵ - آمد L‏ : شد N‏ || 


خود را × ۰ خود L-‏ || ونمی‌دانست LIN‏ 


۳۹ اكاشف الاسرار 


بتعجتّب درين نحيف نگاه ی کرد و اين ی‌گفت : ب که من هیچ گونه راه فرا کار 
تو pou‏ . گاهیت de‏ که بده رنگث ونيكك OT‏ وهردم بنوعی دیگرسروشکل خود 
را رآرانی » و گاهی چون ژنده پوشی با کهنه پوشی در سازی . ابن نه سرت مردمان 
عاقل باشد ‏ بلکه ارباب تربیت ازین حال در تثریب افتند! وان ضعیف در آن حال 
کی دانست که ابن بير رحمةالله عليه جه ی CAS‏ ويا خود با که ی‌گفت. بیت: 

منکر بودم عشق بتاترا یکچند آن انکارم مرا بدین روز انگند 
بلکه خود را سير آمده" دو عام غيب و شهادت یدید » نه سودای طاعت نه رغبت 
معصيت YT c‏ دردىكه درمانش همان درد بود . dace n‏ أن تكرهواشينا وهر 
DO T‏ 

زشت بايد دید و انگارید خوب Ai‏ بايد خورد و انگارید قند 

)4٩(‏ بس چندانکه آن درد زیادت شدء ان ضعیف‌را le‏ يديد می‌آمد » و از 
آن مدهوشی مپوش باز ىافتاد e‏ وآن حيرت بعشق در بدل می‌شد . تا بدان جای رسید 
كه موف که برسربود سراین ضعیف را در پای می‌کشید . ودرآن وقت اين ضعیف را 
ارادت ماندان شيخ ابوسعید بوالخبر بود - Ale H‏ روحه العز بز- اما بواسطه مادرو 
پدر بدان طرف عی‌توانست رفت که موی را حل قكند . درویثی ازآن طرف رسیده 
بود - نورالله قبره - واین ضعیف را با آن درویش پیوندی شده . از آن درويش استدعا 
کردکه برآن نیت که ترا دست s s‏ شبخ رسیده است »موی مرا حلق کن! أن 


درويش اين ضعیف را اجایت کرد . چون موی از سران ns‏ برداشته شد » روحی 


| N ۔‎ des ۰ 1 کهنه پوشی‎ -* ||L-:NaS -۲ IN- این بآ‎ - ١ 
da بحر رسل || ۱۲- در‎ -۱۰ || ۲۱۱/۲۱۳ AT بحر رباعی || م42 سور ۲ (البقرة)‎ ^ 
: می‌شد ,1 : متبدل می کشت ۷ || ۱۲- که موئ ی که برسر بود : موئ که برسر بود بآ‎ 
از آن‎ EL - ۰ × با او × || شده‎ L با آن درویش‎ - ۰ || N كه موئی بر سر بود و‎ 

درويش لآ : ازوی N‏ || ۱۸- این ضعیف را : ۲ 


۱۸ 
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با راحت وآسایشی با معیت و dä‏ با شوق در دل اين ضعیف يديد آمد» وآن بند 
حيرت نمام از پای دل برداشته شد؛ واین ضعیف را بکلی طلب مطلوب فرو گرفت. 

(۰ه) co Ta T‏ که رفتم و شدم گرفتار دان دام بلای مت » و در دعوت سراى 
جود بصلای وصال برخوان کرمت بکام tetes‏ ای آنکه JIL‏ با عاشق بعشق‌بازی 
عاشق نوازی ىكند» و بآحر عاشق مسكين در عشق او جان‌گدازی ی کند! يا رب" ۰ 
ابن جه اسرارست که درسر این کارست ‏ که نزدیکان توخودرا دور ی‌بینند LLST y‏ 
حضرت تو خود را بیگانه می‌دانند؟ آری؛ آن ابن حکایتست که امیرالژمنن گر 
صديق - رضىالله عنه - می‌گفتآن جماعتى نومسلانان را که بتازگ پای دردایره اسلام 
م‌نهادند وباشارت و من کل جدید لذ » در رتو اعان خود جلو OUS a‏ نیازرا برحضرت 
نبوت عرضه ىداشتند» كه و es H CS‏ ولکن قست قلوبنا » . 

)01( استدعای ابن ضعیف gelé‏ برادران دینی ودوستان حقيق آنس ت که همت 
دارند كه ابن ضعیف امروز خود را از مقام SLST‏ در معرض بیگانگ ی‌بیند و ورد 
درد خود را ابن می‌داند که ی كويد بيت : 

او ل که مرا بدام خويش آوردی صد گونه وفا وكام بيش آوردی 

چون دانستی که عاشق روی توام بیگانگتی Lë‏ پیش آوردی 
پس نشان بیگانگ دوگانگیست ؛ واگر ان ضعیف ده رنكك نبودی » خنش صد EÑ y‏ 
نبودی؛ بكك سفن آغا ز کرده و بزارشاخ بيرون شده . اما چون ابن ضعیف ی‌داندکه 
تقریب خن ازاهل‌تربیت طمع دارندلاجرم بر آن طریق که قلاووز خاطر قدم Ceu‏ 
چون گوی درعقبش دوان» قلم دو زفان بسری‌دود وبرروى کاغذ دو روی رقم ی‌کشد. 


: عشق‌او با‎ || NS ه - أوازى م ی کند رآ ؛ نوازی می‎ || Noyes : L جود‎ t 
همت دارند: همت‎ - ۱۲۰۱۱ Ne: 1. آنآ ۰ - " | م - دایره‎ - + || N عشق‌تو‎ 
N ۱۰»۱-رباعی || ۰ ۱- بیگانگثی‎ t || No 1ء‎ 45 ir || N همتی می‌دارند‎ L باز دارند‎ 


بیکانگی L‏ || ۱۸ - دارند 1 : می‌دارند N‏ 


YA‏ کاشف‌الاسرار 


cal‏ چون اين ضعیف را طلب مطلوب در Mée:‏ » نوها و خزها را در چشم این 
ضعیف حقير کرد و کهنبا و ژندها را درچشم این ضعيف زیتی بيدا شد . 

ten r‏ و آن حکایت اوّل را مری حب پدید آمد . طربق زهد اختبارکرد وبا 
خود مقر ر کرد که از Lis‏ براندك جيزى که ناگز رست اقتصار کند. چون چنان d‏ 
شد» اندیشید که بناء عمل صالح بر قوت صالح ولیتر. دردل بدان واسطه چیزی يديد 

5 آمد که درلقمه" هركس aet‏ اثبات ی کرد » وآن نه SO‏ بود. پس‌چون وقت ارتفاع 
غله شد. این ضعيف با خود گفت که بپتر OT‏ باشدكه در راهها که مردم خوشه رمن 
می‌کشند ی گردد و ازخوشهای که برراه افتاده باشد بری‌گرد » واندی که ازآن حاصل 

^ ی‌شود » روز گاری بدان بسری‌رد. پس هچنان کرد و در راهها TOP‏ وهر کجا 
eg ECC‏ بری‌داشت ودرسبدی حع می‌کرد . 

(۵۳) پس دور لبود از ART‏ ه رکجا خوشكك افتاده بود » جعی مورچگان بر 

OT ,‏ جع‌آمده بودند ونصيبه؛ خويش از OT‏ حاصل‌ی‌کردند؛واین ضعیف باآن AL‏ 
ناگاه پر دل ابن ضعيف آشکارا گشت که مقصود توآنست تا ز مت تو ازخل f‏ شود؛ 
بس این مورچگان که ضعیفترین خلقند » ايشان می‌خواهندکه نصيب خويش ازین 

, خوشه بردارند . تو ایشان را حروم GS‏ ودرسبد خود ی‌اندازی :ابن ظم باشد! در 
تحير افتادم وبا خود كفتم : اگر برندارم »من عروم باشم؛ و اگر بردارمءايشان 2,2( 
باشند ؛ پس il ze‏ ميان ما انصاف بيدا آید . وآن آن بود كه هر خوشه را که 


"Lake || N براندك .3 ۰ باندك‎ - t | N خزها‎ + LI خزهارا : حروها‎ - ١ 
نقل مى کنند 1 |[ خوشهائى‎ : NAS سوالى .1 || ۸-می‎ : N خوشه‎ a IN قناعت‎ 
ازانکه‎ ۱۱ [| Nas: می‌دید بآ‎ ٠١ || اند كى سآ‎ IN اند كى که‎ || N خوشها‎ : L 
|| N .كه‎ LG. ١م‎ ||  بیصن‎ : L نصيبه‎ || N بودندرة : بود‎ - ۱۲ || N مآ :که‎ 
-y0 || خلقند 1 : ل ول‎ || N مورچگان ۔‎ :L پس با : و || مورجكانكه‎ - ۶ 
آبد .1 ۰ كردد × || و آن‎ || N اینست که‎ L آنکه‎ - ۷ || No As a: بردارند با‎ 
N بس‎ : L بود كه‎ OT 


نورالدین اسفراینی T‏ 


بر گرفتمی بدو قسم کردی: قسمی بدیشان رها کردی وقسمی درسبد خود انداختمی. 

)04( ابن ضعیف برین نسق می‌رفت و زحمت بسیار ی‌کشید بسبب آفتاب و 
نشستن و خاستن و ميان حود و ابشان سويت نگاه داشتن . تا درن مشقت روزی 
برخاطر ابن ضعيف ابن ظاهر شد كه و التعظم لأمرالله و الشفقة على خلقالله » » 
بس ان شفقت نباش د که خوشه در راه ی‌اندازی» تا ايشان بواسطه OT‏ در راه می‌آیند 
و مردم پای برايشان مىنهند و ايشان را هلاك ی‌کنند ؛ پس OT ST‏ باش د که اين 
خوشگکث را DUT‏ ايشان نقل می‌کنی و دانها ازوی بیرون ی SS‏ تابدان زحت ايشان 
کتر شود . چون بران de‏ اتفاق افتاد » زحت اين ضعیف بیشتر شد و حاصل کنر 
که ناجار درآفتاب زیادت می‌بابست ایستاد » تا مقصود اين ضعیت نزحاصل Tes‏ 

(oo)‏ اتفاق‌را روزی ان ضعیف می‌خواست که خوشه" عالد . ناگاه دست ان 
ضعيف عورچگک با زآمد » چنان که مورجككك افکار شد وئمی‌توانست رفت . بدان 
سیب دردی از دل اين ضعیف برخاست» ودانست که حرقتآفتاب را بواسطه محر له 
ابشان درایشان تصرف نيست» اكنونكه وى ازجاق ياف نقل می‌تواند کرد لابند RE‏ 
حرقتآفتاب را در وی اثر پدیدآید > و بدان سبب ورا رنجی حاص لآيدكه متحمل 
باشدآنرا كه سيب عصيان شود . بس با خود در انديشيدكه Ze‏ ازآن نباشدکه آشيان 
موران طلب کند و او را بسر OLAT‏ ايشان برد . ابن خود جب حالى van‏ كه ميشه 


à‏ -گرفتمی ٩‏ : + وب | بدیشان ٠ L‏ بایشان × || خود 1 : - N‏ || ۲ - این 
N-: Lo‏ | ۽ اين ظاهر شد با : آمد × || ۸ شود L‏ : می‌شود N‏ || - كه 
L1 - ۰‏ || می‌آند بآ : می‌شد ‏ || ۰ - می‌خواست L‏ : خواست Ljl- ۲ | N‏ : 
در N‏ |[ برخاست L‏ : بيدا شد EN‏ ۱۳۰۱۲ بواسطة تحرك N OUI‏ : در ايشان تصرف 
نيست L‏ || ۳- درايشان تصرف یست DN‏ بواسطة Ae?‏ ایشان تواند بود .1 | 
راب ۱۸-۰ ٩-۶ LA‏ || ويرا رنجی حاصل آید 1 : دروى راج زیادت گردد 
he IN‏ ۲ ۵ که متحمل باشد آثرا که 1 : و محتمل که آن EN‏ ۱۷- بسر آشیان 1 : 
بآشیان N‏ 


آشیان ایشان بيدا بودی » OT‏ روز چندان که اين ضعیف درآن Leg‏ بری كشت ویک 
بک اين خاشاك و خاربن طلب ىكرد ؛ هیچ جای ایشانرا مسکن و من و فرارگاهی 


م ی‌یافت . پس چون عاجز گشت» أن مورجككك را بر کف دست Al‏ » مقبوض و 


SLE‏ وكام گاه نز در آن وقت کر يستنى رن ضعيف ظاهر ی‌شدی ؛ تا آنگاه که با 
خود دراندیشید که OT ze‏ باشد که کلوخ پاره"چند درين Leg‏ جمع LS‏ وجایگاهی‌سازد 


. ر وی دست عاند‎ Ge که سابه گاه‎ à 


EE E ودیعنست‎ 


۽ معرفت . بس rom‏ که ارادت ره ۰ MTS‏ : معرفت نيز مره" ارادت آمد . بس 


چون خداوند ‏ عز اسمه ‏ خواهد که بصفت ارادت dan‏ بنده تجلی کند تا بنده مريد 
ارادت حق شود » چون مرید ارادت حق" شد ‏ ارادت "ao‏ بنده را مراد تقاضاكند»و 
مراد محبوب باشد . يس محبوب حب نقاضاکند . و سر آن نز AS‏ محمد حبيبالله 
است » ازینجا معلوم می‌شود» و OT‏ نیز که و لولاك تما خلقت الأفلاك » درحق اوست» 
روی ايد . يعنى ارادت ا زآفرینش معرفت بود؛و باری - سبحانه و تعال - دو 

داشت که شناخته شود » چنان که در مناجات داود ‏ عليه السلام ‏ می‌آید که و قال يا 
رب لما ذا خلقت الخلق؟ قال با داودء كنت کنزاً Cae‏ فأحببت أن أعرف فخلفت 
الخلق لأأعرف » وف رواية أخرى و فاردت أن أعرف » . پس کال معرفت در حمد 
- علیه‌الصلوة à LI,‏ - عام شد . لاجرم مقصود از آفرینش افلالك ا وآمد» که و لولاك 
لما خلت الأفلاك , . بس «مچنین در ازل نيز » که صفت عت حق بسوی معرفت 
اذك ضام كرف ارك ورج باد محمدى بود - عليه الصلوة و التحيّة ‏ که بواسطه" 
اشارت وک ؛ ازآن صفت در وجودآمد که Jin‏ ما حلق‌اللّه روحى » . لاجرم 
خلمت معرفت جز برقد وی راست نيامد » و اسم حبتت جز بر وی نیفتاد »كه و محمد 


N als لعز‎ : L قال‎ 1١ L-i N از‎ -۴ || N29 : 1 باشد‎ ۲ 


۱ ۵ 


Y 
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حبیب الله » . 

(oV)‏ | کنون بنگر مهن که از جایگاه می‌آید چگونه مجایگاه می‌آید » که صدق 
سفن اول را همان سر شفقت با زآمد . يعنى همچنان كه حبّت او در حق حق" زیادت 
افتاد» شفقت اونبزدرحق"امّت زياد تآمد؛ که‌دندان مہا رکش یڈ كستند واوی كفت : 
و anl‏ اهد قوی فإنهم لایعلمون» . 

(۸ه) Li‏ اگر اینجا le‏ را سؤال بياید که آنچه GE‏ ارادت از Ce‏ 
است » و ما ی‌بينم جماءتى كفار را که کفر ابشان بيرون نبست ازارادت حق » و هذا 
خداوند ایشانرا و کفر ایشانرا دوست Aa‏ چنان که ىكويد « وال CN‏ 
aces ۰» on JUST‏ الله » ! ابن خود سائلرا مجایگاه‌است. اما بدان که خداوند را 
مچنان که صفات لطفست ‏ صفات قهرست ( و هرجيزكه در وهي وفهم آید ازین دو 
صفت برون نيست . پس Oesch‏ که صفات لطف خداوندی Col,‏ و رحت تقاضا 
می کند » صفات قهر او نیز - جل جلاله - جر و قهر تقاضا ی کند . پس آنچه سائل‌را 
می‌آی که کفر کافران بارادت حق است ‏ چنانست اما آن ارادت حق مر کف رکافران 
را بافریدن داعیه" کفر درایشان ازصفات قهر باشد » تا بواسطه" AS‏ ايشان اظهارصفات 


: 1 -اگر ... بیاید‎ ٩ || 1.- حق‎ : N حق حق‎ + (NAS +: ا‎ Ky 
جماعتی‎ - ۷ || N محبت اوست‎ : L محبت است‎ - ۷۰5 || N اینجا اكر سائلی سژال کند‎ 
1ا : از ارادت‎ Ge بیرون ئيست ازارادت‎ || N هستند و‎ OU کفار را که 1 ۰ که‎ 
که‎ : L چنان که بی كويد‎ | N م خداوند ,1 : + عز اسمه‎ | N حق بيرون نیست‎ 
AT ) الروم‎ ( ۳۰ Das و‎ ۰۹ AT ) اله . . . سور ۳ ( آل عمران‎ - ۸ || N ميفرمايد‎ 
( وسورة ۳۳ ( الاحزاب‎ ٩۰/۸ AUT ) عمران‎ JT) سورءٌ م‎ ٠ صدق‌انته‎ - 4 | ۲ 
|| × چنان که‎ ;L همچنان که‎ ٠١ || Nالعو‎ Je + : 1 خداوند را‎ || vv Ad 
بواسطه‎ -١ 4 || N عزشانه‎ :L جل جلاله‎ || N كند‎ : L ) م کند ( در دو مورد‎ - ۲ 


N o t L 
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قه رکند. يس اینجا کفرواسطه" اظهار صفات قهر آمد . an‏ چون خواهدكه اظهار 
صفات فهر کند» جور و قهر و دار وكير دوست دارد» تا بدان صفت شناخته شود: که 
an‏ فغللوه ثم آلجتحیم eebe‏ ثم فی‌سلسلة ذ رعها Mee‏ 
de LG‏ »ازب ر OT‏ که ماگفته‌ام که ارادت از آفرینش معرفتستءوالهتعالى معرفت 
را دوست ی‌دارد ؛پسا کر خداو ند اظهارصفات قهرخود نکر دی» بصفات قهرشناخته 
نشدی ؛ پس دوست داشت که بصفات قهرنيز شناخته شود » اظهار صفات قهر کرد. بس 
ارادت اظهار صفات قهر خداوندیآ فریدن داعي“ كفر در کافران تقاضا کرد وبا ز کفر 
کافر اظهارصفات قهر خداوندی LAUS‏ کرد واظهار صفات قهر معرفت تقاضا کرد ؛پس 
معرفت بت تقاضا کرد . اينكك درصمن ارادت او us.‏ کافران محبّت ! والله e‏ 
)04( اما ST Lis‏ گفته‌ام : مريد آنست که روی از مراد خود بگرداند c‏ 
آنست که وقی که اين ضعیف را در مبدأ حالت درد طلب حق" در جنبانیده بود :اين 
ضعیف در کوچها ی‌گشتی وپارهای کهنه که انداخته پودندی بری‌چیدی وباك می‌شستی 
و برخرقه یدوخ ؛ پس در آن وقت پیراهن صوق بدن ضعيف JE‏ افتاد: چون ابن 
حديث ازآن ذات شریف وجوهراطیف بحر رسالت وعتصرفتوت بدن ضعیف رسیده 
بود كه و صاحب القميصين لامجد حلاوة الاعان »ابن ضعیف رموافقت قول حببب‌الله 


۲ - جور ... شناخته شود ,1 : دوست دارد تا بصفت جبر و قهر و دار وكير شناخته 
شود N‏ || 4۰۳ - سورة ٠4‏ (الحاقه) SLT‏ ۳۲-۰ || »- الله تعالی ٠ L‏ حق N aile‏ || 
-o‏ خداوند 1 : + عزوحل HL- :Nos || N‏ 3- نیز It. : N‏ ۷ -اظهار 
L-:N‏ || ه- کافر Nus: L‏ | خداوندی L‏ 
N-:L‏ ]| 


: + عز شانه N‏ || و-او 
-١‏ وقتی که × : وقتی .5 || درجنبانیده 1: دامن جان كرفته × | 
۲۱ - این ضهیف .1 ۰ ۔ N‏ || ۳ - يس ... افتاد L‏ : و آن خرقه در kel‏ پیراهنی 
بود که از صوفشی بدین ضعیف JE‏ شده بود و || 1١4‏ - جوهر لطیف 1 : کوهر ‏ ۸۲ | 
م برط Na:‏ 


۱ 
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_ صلوات‌الّه و سلاهءه علیه - با OT‏ یک جامه در ساخته یبود » مدت ده‌سال L AF‏ 
بيشتر » الله del‏ » و ze‏ وقت که آن جامه سوراخ کردی » پاره" بر وی می‌دوختی » تا 
OT‏ بيراهن جنان شدكه بنزدیک ده من رسيده بود ؛ و درن مدت هركز نفس ابن 
ضعيف را تقاضاى جام نو يديد نيامده بود و همچنان با آن يكك جامه درساخته 
یبود . 

(Ve)‏ و نیز ازبسیاری حبت که OT‏ جامه باان ضعيف داشته بود: وان ضعیف 
با آن جامه بذ کر و فکر و خلوت و عزات بوده » بعضی از درویشان بودند که محسن 
عقیدت در حق ابن ضعیت آن خرقه‌را ذا کر يافته Aan‏ ۰ وازایشان بعضی آن‌خر 159 
den‏ ذاکر » گفتندی . و آن خرقه اكنون در خراسانست» و پیوسته دل ابن ضعیف 
بدان خرقه باز ی‌نکرد ؛ كوئيا عز زی که OT‏ خرقه در دست وىاستء آرا ذلیل کرده 
است » اكرجه تقاضای باطن ابن ضعیف دلیل عامست . اما [ن‌شاءالله که نه چنان 
باشد » که درویش آنست که کرامات نگوید و مذلّت‌خرقه‌جوید . اینست روی‌ازشپوت 
و مراد خود بگردانیدن كه مرید را در LE e?‏ ارادت ودیعنست . واینجا نيز سری 
تبت Dis‏ شرح وبسطی دراز دارد » و این کلمه" چند مختصر را تحمل آن نیست . 

(Y)‏ باز تا وقتی دیگران‌ضعیف باآن جامه بر سنت موسوی درخاوى نشسته 
بود ؛ و gela‏ درویشان از راه شفقتى که ایشانرا باشد : جامککی نو دوخته بودند. از 
‘de‏ ياران ابن ضعیف عز بزی بودکه ورا ای محمد ابراههان فارسانی گفتندی ۰ که 
باری - سبحانه و تعال - دولت دینش در مزید داراد » وان ضعيف ۴ بار دیگر 


۱ - می بود ا : بود cr || NS‏ ی[ f Ns  :‏ ۲ -اعلم نب : + 
بوشيده × | کردی ا1 ۰ شدى N‏ || سی دوختی ا1 : دوختی N‏ | +- هركز 
|N-:L‏ ه - بی‌بود بآ : بود N‏ || و خرقة ذا کر 1 : خرتةالذا کر N‏ || :۱ - در 
ند یال ١7 | Noe "Lack It Nash‏ - گفتندی که با : 


N- گفتندی‎ 


۳ کاشف الاسرار 


مخدمت OT‏ درویشان » که در طرف عراق و خراسان بی نظيرند باز رساناد !ف الجمله» 
OT‏ جامگکث را بدر خلوت خانه" ان ضعیف آورد و گفت : ان‌را بستان و درپوش! 
م ابن ضعیف OT‏ عزیز را اجا ت کرد و گفت : از درویشان همه خلعت و تشریف باشد! 
اما باول که ان ضعیف را چثم OT y‏ جامه افتاد » نفس نحس را OT‏ جامه خوش آمد. 
با خود باز دانست که برغبت در OT‏ جامه خرامید € در باطن روی را از آن بگردانید 
5 زرا که بيش از OT‏ نفس خودرا همچنان‌نیافته‌بود . وبدان سیب قبضى doy‏ ان‌ضعیف 
d‏ شد » و باطن ابن ضعيف از DT‏ در رت افتاد . آری » تشریف درویش دلرا 
ریش کند ! پس ابن ضعیف ازآن E‏ درآن كنج خلوت خانه بادل‌افکار روی دردیوار 
٩‏ كرد و این ی‌گفت وی‌گریست ‏ بیت : 
دریغا روز QU,‏ که با بار آشنا بودم 
هوس بازی ندانسم ز حت ع بودم 
۱ مرا از ae‏ مستان بصد زاری رون Ai S‏ 
نه از بخل معاذ الله مكر من ناسزا بودم 
مسلانان عستورى میازارید ot‏ را 
بترسيد از قضای بد که من هم پارسا بودم 
(Y)‏ تا بعد از Qa‏ دیگر اين Lé el‏ خاطر این ضعیف آمد که آفرید گار 
fe‏ از SN‏ آب dose Ort‏ برين سان در وجود آورد à‏ ووبرا بانواع زينت چون 
چثم و دهان و ارو و رخان مزین گردانید » تا عالیان در بدايع و ba‏ حکمت او 


-روی رانا : روف - :L 5do-v || N‏ را دل N‏ || م -ازیا ۰ در IN‏ 
La‏ ۰ در N-:L-* || N‏ | ۱۳- بخلی با : بخل‌این ٠١ || N‏ الی ۱۰ - بحر 
هزج || ۱۰ - فرا بآ : به ٩‏ || ۱۷-عالم 1 : + عزشانه × || ۱۷ - اشاره به سورة 
۲ (السجدة) ANT‏ وسورة ۷ v‏ (المرسلات) LT‏ ۰ ۲ | مهين با : متی × || Log‏ 
بدین N‏ 
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و در مایب وغرايب قدرت او نگاه کنند و باز دانند که ان‌را قدعی قادر و صانعی 
عالمست ؛ گر بنده نيز اين D‏ وجودانسانی راء که مسوده" دوعالم غيب وشهادت 
است » باندك جامه که OT‏ مزیین وی باشد مددی كندءتابدان مزين شود بای نبود . 
اکنون از OT‏ وقت باز ابن ضعیف را کار دیگر شده است ؛ يعتى اگ véi‏ دهد هوش 
كند » و اگر نو رساند نوش کند » و خود را خوض و فضول مشغول نگرداند. 

بیت : 

چون نتوام که با تمت باز م هرج ازتو من رسد یجان باز pr‏ 

ry‏ الهی » با لوهیتت» که ان حال را که درقال del‏ » برين ضعیف وبال 
مگردان و درن سرگذشت سر بال ابن ضعيف را از سر بال رعونت وغایش‌نگاه‌دار» 
و یکبربای عظمت وجلال سلطنتت» که مخود و خلقش باز مكذارء بالنبى الختار و آله 
الأخمار: c MTS Caos cL,‏ مطالعه معذوردارندکه عن ان‌ضعیف ازهرکوی 
je‏ روى می‌افند Dl c‏ چون ابن مایده ازخزينة؛ غيلب ریب نفس ىرسد e‏ ازفايده 
dl:‏ نباشد cul.‏ مصرع: 
سفن آن به كه ی هوی باشد 


: روى نيز از رای حق بيرون نباشد‎ OT › روى دهد‎ QU; در ظاهر حال‎ EI 


Lys. s‏ ۰ و A || N‏ كنس ولا : كنند - با |[ این با : آن N‏ || قادر 
Nét || Log. Ny‏ : صيعى .1 || N- Loe‏ - هوش كيد 
|N.:L‏ هل رساند نوش کند با : دريوشد I N‏ ۷ - بحر رباعی || م - بالوهیتت که 
N‏ ۰ بالوهیتت IL.‏ ۱۰ -که 1 + + ابن ضعيف را QN‏ خلقش .1 : خلق لا | 
۲ - بایاه 1 : فایده Nails: Lane - || N‏ ۱۳ - مصرع N‏ : - 1 || 


Nah: رای با‎ - jo || بحر خذيف‎ || Lg ۰ N به‎ - ١: 


هن كز on‏ حق گونی جه lue‏ جه db pe‏ 
مکان كز بر de: Ge‏ جه جابلقا جه جابلسا 

(M)‏ باز آمديم بمقصود : وآن آنست که ی كوم که طلب أن حضرت‌طالب 
راروى ازشهوات و مرادات نفس بگرداند و عبت و شفقت را در دل وى پدید آرد. 
يس جون مرد روى ازمراد خود بکر داند» مربدراه‌حق شود . انحو دعب ada]‏ ست: 
يعنى مراد بنده غير مراد حق باشد € چون بصفت مراد خود ر بنده جلى کند en c‏ 
مربد مراد حق شود » و ی‌اختبار مریدرا طلب مراد حق فرو كيرد »كه آنرا راه حق" 
fs‏ . چون مرید راه حق شد e‏ بعد از OT‏ روی بدفم غضب و شهوت آرد» چنان 
كه پیش ازن گفته شده‌است که‌اصل اخلاق مذموم ایشانند . پس چون غضب وشبوت 
را دفع کند» شبوت عحبت مبدل شود و غضب بغیرت. پس‌محب‌را تقاضای حبوب 
پدیدآید وغیور را غیرت وحسرت بازماند‌دامن گیرشود » واندوه گناه طالب مسکین 
را روی چون كاه کند ART,‏ طالب عاشق از سر درد » سینه‌را از كرد معصیت باك 
کرده این فریاد و آه ركشد که بیت : 


وا فریادا ز عشق وا فررادا كدارم بيكى طرفه‌نگار افتادا 
گر داد دهد بار مرا خود دادا ورنه من وعشق‌وهرچه بادابادا 


(V0)‏ بعد ازين وقت آن باشد که لشکرهایم کی cate‏ ايشان باز (Ji S‏ که 
JS‏ شی» برجم إلى أصله » » و با ايشا نكه امیرزادگان ولابت تن‌اند بيعت کنند ؛ 
آنگاه روی بدان لشکر شیاطین آرند و ایشانرا مغلوب و Angie‏ خود گردانند و شر 
ایشان از بسيط زمين بشریت منقطع کنند. پس روح وقلب‌را درشهرستان قالب CE y‏ 


۱ - بیت IL, N‏ - جوئی ا : گیری ۸ || ۳۰۲ - بحرهزج || Laux‏ 
+ آن Pd‏ ۱۰ عشق Ny‏ : عشق - با ۱۱۰۱۰ - رباعی || ۱۸-کنند ,1 .سل 


N پس‎ 
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سلطنت بملككوملكثدارى بنشانند . پس وزیرعقل بر کار شود و هرچیز که آنرا معقولر 
خود LU‏ » بدان مشغول نشود » و آنرا نز که تعلق بنقصان ملکت پادشاه دارد » در 
بارگاه او راه ندهد . آنگاه هرافعال واقوال و حرکات وسکنا ت که در وجود UT‏ 
آنرا با شریعت موازنه ىكند . چون بر موافقت شریعت نبیند» و با بر قانون طریقت » 
که سر شر يعتست € نباشد » همه را منوع مىداردء زيرا که عقل را در حقیقت وصول 
cite‏ کال ترقیست . 

(M)‏ يعنى چندان که ol‏ دوپادشاه قلب و روح بر ولابت بشریت مستولى 
ی‌شوند » لشکرهای نفس و شيطانى مغلوب و مقهور ايشان می‌گردد » وچندانکه‌نفس 
و شيطان مغلوب و مقهور ابشان می‌گردد » اظهار JET‏ سلطنت ايشان در ولایت غيب 
يديد می‌آید € وزير عقل را نيز همچنین در مصالح Ox) S‏ و دانستن اوامر ولایت غیی 
Jak? Lei‏ . پس چندان که وزرعقل را در مصاخ S‏ اردن ودانستن اوامرغبی‌ترقی 
می‌افند » قوت اظهار آثار سلطنت OU‏ در ولابت غيب زيادت ی‌شود e‏ و چندان که 
قوت اظهار UT‏ سلطنت ایشان در ولابت غيب زیادت شود » از برتو نور ae‏ عشق 
OT‏ حضرت بواسطه" شریعت محمتدى و متایمت سنت او - صلواتالله و سلامه عليه - 
بر مرد غالبتر می‌شود c‏ وچندان که OT he‏ حضرت ر مرد غالبتر ی‌شود. مرد بواسطه" 
عشق بر آن حضرت عاشق‌تر ی‌شود » و چندان که مرد بواسطه' عشق بر آن حضرت 
عاشق‌تر می‌شود » ععشوق نزدیکتر می‌شود » و چندان که ععشوق نزدیکتر ی‌شود» از 
غير او - جل" جلاله - دورتر مىافتد ؛ چنان که مصطى ‏ صلواتالله عليه - می‌فرماید : 


| - پس N‏ : و1 || e‏ شریعتمت بآ : + موافق N‏ || م لشکرهای , . . 
مقهورءة : تمام عسا کر نفس و شیطان مقهور و مغلوب × || ٩‏ - مغلوب و بقهور بآ : 
مقهور و سغلوب N‏ || ۳ - اظهار آثار L‏ : اظهار . × ]| ۱۰ وچندان که ... غالب تر 
می‌شود 1 : و ١7611 || N‏ - وچندان که ... می‌شود 1 : و N‏ || ۱۸ - او جل جلاله IL‏ 
حضرت او جل 25 N‏ 


= کاشف الاسرار 


واكر روا بودی که بغر حق کسی دیگر را دوست داریابایکررا دوست داشتمی , 
رضى الله عنه . 
QW)‏ بنابرين تقدیر چندان که جوهر عقل دراصل خويش کاملتر: عشق بیش 
و چندان که عشق بيشتر» مرد عاشق‌تر» و چندان که مرد عاشقتر» ععشوق تزدبكر . 
DX‏ 
گر عشق نبودى و غم عشق نبودى ١‏ چندین حن نغز که گفی که شنودی 
گر باد نبودى كه سر زلف ربودی رخساره" معشوق بعاشق که dag‏ 
یعی باد جذبه" حضرت الوهیت كه زیادت از عمل AE‏ است . اگر oT‏ باد 
نبودی» بعمل ثقلین کسی بدان حضرت نتوانستی رسید ومشاهده حالحضرت بویت 
نتوانستی کرد . لاجرم آن باد زیادت آمد از عمل Gel?‏ كه و جذبة من جذباتالق" 
توازی عمل التقلتيئن ». اما دليل برآنکه گفتم هرا عقل بیشتر » عشق Aa‏ و هركا 
عشق Ru‏ ۰ ععشوق نزديكتر » يعنى که مصطنى - صلواتالله و سلامه عليه g Aile‏ 
محلوقات بود » وچون عاقلترین مخلوقات بود » عاشق‌ترین کل" موجودات آمد» وچون 
عاشق ثري نكل موجودا تآمد » برگزیده تر نومقر ب تر et ro‏ ب تر بن کل CAO LE‏ 
- صلوات‌الله و سلامه عليه - 
C)‏ آری عزیزا ٠‏ چندان که سالکث را عشق بیشتر» درد طلب OT‏ حضرتش 
بیشر؛ و چندان که درد طلب OT‏ حضرتش بیشتر» دوای درد طلبش در مطلوبتمامر 


و او JUS‏ معرفت نزدیکتر, اما عاشق Sec‏ را e‏ عشقش p‏ نبود » و چون عشقش 


[Lee Neue || N- :1 دير‎ - ١ 


۰ - بحرهزج || A‏ جذبه لا : 
جاذبه L‏ | 


٠‏ - آمد با  :‏ لا | ٠‏ - لين .1 : -ل INA‏ و کل مخلوقات 
است e ۵٩ sl: j-‏ 

: طلیش با‎ - ۱۷ UN حضرتش بآ : حضرت‎ - ٩ || N تمام کاینات کشت‎ IL 
N عشقش بآ : عشق‎ - ۸ | N طلب‎ 


n 
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۰ و‎ TK A 7 e 
مام نبودء طلب معشوقش مدام نبود » و تا طلب معشوقش بر دوام نبود : ازانفصالش‎ 
از طلب معجنل که‎ Ze زرا که طلب بر دوام بسکونت‎ M رسیدن باتصال روی ندارد‎ 
چنان که می‌فرمابد - علیه‌الصلوة والتحية که و خبرالأعال‌آدومها‎ Ad در او مداومت‎ 


وان قل :وشاعر نیز هم درين معنى LÉ‏ بيت : 


عشق لى درد ناعام بود كز do eS‏ را طعام بود 
نمكك ابن حديثدرددلست gte‏ لىدرد دل حرام بود 


Cal (14)‏ اينجا عشق نمز» تا ازكسوت عينوشين و قاف بيرون نيايد» وهمچنین 
ذكر نیز ازکسوت الفولام و هاءء از برتو نورايشان دل بی نصيب بود. ides‏ 
ان بيكانه؛ آشناروى را نی که شرح را درآن جال زيست داعيه بر آن می‌دارد كه در 
آن شروع ی‌کند ؛ و ان Wlan‏ فىسرمايه خحود را در ميدان هلاك می‌اندازد وباشارت 
ر الصو ان‌الوقت » از وقت کلمه" می‌راند !أعوذ بکث اللهى c‏ ب رکدری نظرى خش € 
تا این روح بن که در حقبقت اسلام ىرود بقالب عبارت کفری درنیفتد ! oT,‏ هن 
عاشق و معشوقاست وذاكر ومذ کور و از انفصال باتصال بيوسان . 

(V*)‏ يس بدان که عشق را ناریست که آنرا ارباب طریقت آتش عشق فى گو ند 
وهمجنين ذکر را نیز ناریست که آ: را آتش ذکر ی گویند . يس ابن دونار هریکک را 
edle‏ توریست ؛ چنان که سالکث ميان هریکث از ابشان‌فرق‌تواند کرد . يس ble"‏ 
که غير دل Je‏ ایشان تواند بود à‏ اما شرح OT‏ جز بامثله راست نیاید ‏ زیر که امثال 


سح 


۱ - پر ۲ ۰ - ب1 | + انقصالش . .. ندارد بآ : ٠‏ اتفصال باتصالش راه ثبود N‏ || 


۲- بر آظ + L-‏ || ۳ دراو با : به LA, . XL, || N‏ حضرت eJ‏ 


il Le‏ عليه وسلم فرمود Na, IN‏ چون 1 vo‏ بحر خفيف || ۷ - نیز تا 
ILUN‏ ۸ -هاء با : + JU‏ نشود N‏ | ۱ - بر کدری L‏ : اين Nes‏ || 


۴ ۔ سعشوق‌است L‏ ۰ معشوق N‏ || ۳ - بيوستن Db‏ ل است N‏ || ۱۰ - چنان 1 : - 


N كرداء كردن‎ IN 


t‏ کاشف الاسرار 


مصابیح اقوالست. که‌خن بدان روشن‌شود . این‌امثله مبنى بر آنکه عشی‌اسم‌است؛ AY‏ 

مسمی از وى طلب باید کرد » و مسمی غير امم باشد . بنابرين تقرير وتقدير اسم عش 
۳ بر مثال مشکالی است که در وی مصباحی olg‏ باشند ؛ وذ کر نيز هم ,ربن قياس .ابن 
دومشکاة عشق و ذکر را در le‏ قلب موضوع تقد یر کن . مادام که o!‏ دومصباح در 
كام مشکاة گرفتار باشند » لابد خحانه" قلب از رتو نور ايشان لى نصیب باشد ؛ امّاجون 
وجود مشكاة از بيش بردارند و وجود مصباح را درمیان‌آرند » CJ‏ از برتو نورایشان 
خان" قلب منور شود . 

(۷۱) و اینجا ایشان نیز که نار عشق و نار ذکرند » تا زهستی نور خود مود 

Saga ند » لاجرم از هستی نورخود بنور معشوق ومذ کور نمی بر دازند و گیان‎ Ki 
: مگر مقصود مائم! بيت‎ 

نه ی‌خورده نه در خرابات شده برخوانده "AUS‏ رزی مات شده 
۲ آنگاه از ناز خود نیاز احد از دست داده و در استخنای مجاز افتاده زود باشدکه بر oT‏ 


عاشق راه ac:‏ کار نادیده از حشرت c‏ او - جل جلاله ابن لاحق شود که 


بدت : 


Ces در سرت سوداى ما نيست ترا ازناز خود برواى ما‎ DÉS T 
باشد که درتنگنای خانه' قلب گرفتار باشد وازوسعت آفتاب ربويتت‎ OT و ابن بسبب‎ 


فی‌خبر . اینجا نیز دل را از کسوت دال و لام برون ی‌بایدآمد » تا نور $5 $13 ونور 


۸ عشق عاشق bai‏ انفصال هستی خود از خود خلاص Aul‏ و خود را دراتصال نور 
مذ كور و ور معشوق فراموش کنند . 
OO OOO c‏ 


۸ -اینجا رآ : آنا N‏ || 
۰ بیت N‏ بلغ (كذا) ,1 


| عشق ا‎ ۰ N ذكر‎ I LS: No 
زرى ,1 ` قصهُ رزی × | بحر‎ UU : -قبالهُ رزى‎ ١١ | 

با , 
رباعی || - بحر هزج || 1 - Ne‏ : سیب ا || ۱۷ بی خیرب] ۰ + باشد 


Es j . -م بایدر[‎ ۱۷ || N 
N معشوق‎ ۰ L دور معشوق‎ - ٩ || N بايد‎ : Live 


FD——— e CM ا‎ M CO. ME M Cr Ec 
۱ نورالدین اسفراینی‎ 
E EE ICE CR S a a 


(۷۲) اما اين را نيز مثالیست » و اين مثال همچنان باشد که در وقت ue‏ در 
خان" تاربكث چراغی نهاده باشند.مادام که وجود خانه در ميان باشد » درتنگدای خان" 
a CR‏ فراخود Su‏ > و نور خودرا مطالعه می Aë‏ اما ازآفتاب ضى لىخير r‏ 
باشد. چون ناگاه وجود خانه ازميان برداشته شود» چراغ » چندان که درنگرد» نورخود 
را در رتو نورآفتاب باز نیابد.بازداند که رتو نوراو بواسطه" حجاب خانه بوده‌است . 
چون آن حجاب از ميان برداشته شود » بوجود نور آفتاب وجود نار او لىنورست . 
بسهمجنين نورآفتاب حضرت ربوبنت هفت طبقه زمين بشربّت و DUT‏ روحاننت 
فروگرفته است » که و الله نو آلسموات a ge e‏ » بلکه هژده هزار de‏ فرو 


گرفته است . اما هر کسی حجوب هستی خوداند » چون ازخودی خود برون‌یآبند» ٩‏ 


همه اوست ‏ باق همه ئيست . بیت : 
در ره عاشق LL d»‏ کو Jis; e Se‏ و لام بود 


(۷۳) باز euT‏ بطبقا تآسمان Cubes,‏ وطبقات زمين بشریت »كه درچهار ۲, 
نفس اماره و لوامه و ملهمه و مطمثته IST‏ شرح گفته‌ام . پس در هرنفمی على حده 
چهارخاطر محتلفه بيايد ` نفسانی و شیطانی و قلی و So‏ » مگر درنفس‌ماهمه » که‌دراو 
درخاطر بيش نيايد:ملى و شیطافی . وگاه باشدكه ابن هردو برخلاف بيايند»جنانكه ٠١‏ 
ملکی بصفات قلی بیاید و شیطانی بصفت نفسانی بر‌گردد و این ET‏ معلوم شود . وباز 
هرخاطری‌از ن خواطر محتلفه که می‌ماند » چندن‌هزار خاط ركو ناكون ازوی‌تولد بىكلد. 


: شود نا‎ - ١ || 1 : N چراغی ... تاریک‎ - ۳۸۲ || NOUS ۰ 1. همچنان‎ - ١ 
۲4 که با : - 2۷ || سورة‎ - ۸ || N نار : اری × || نورست 1 : نوركشت‎ || N شد‎ 
: مى آیند بآ‎ - 4 || N هجده‎ : Lais INL: بلکه ۰ بلك ب]‎ || ove (التور) ی‎ 
: دراو دو‎ || N بحر خفیف || ۱6 - مختلفه 1 : مختلف‎ - ۱ || N که‎ Ae + Aal 
|| N بايد نا | ۰ - بصفات ,1 ۰ بصفت‎ : N بیایند‎ - ١٠6١ || درو دو × ۰ دردویآ‎ 


شود .1 ۰ گردد × || ۱۷ - خاطرءة : خواطر N‏ 


" كاشف الاسرار 


پس اصول و فروع ابن خاطرها de‏ مناق طریقت ت است ؛ تا gi de‏ نشود c‏ بنده‌آزاد 
نشود » و تابنده آزاد نشود » حقيقتاً بنده نشود . 
(Y$)‏ بس در ین‌معنیست که شبخ مجدالدين ما - قد س الله روحه - ابنبيتى كويد 


بيت : 

Sg z 
و شاد ازشادی‎ di 23 US که بود ومدق آزادی‎ IST 
نظرگاه دلست باز افتادی عبر جه باز افتادی‎ yop ازحضرت‎ 


بعنی‌تامادام که بنده بغیرحق بازنگرد والتفات خاطراو Ole‏ دیگر می CAS‏ حجوبست؛ 
و در بندگ مشترکست مبان هوی و خدا » زیرا که ميل خاطرگاه بدين جانب دارد و 
كاه بدان جانب . پس هرگاه که چنن باشد « در ياد کرد حق" دل ذاکر فرق نکرده 
باشد ميان حق" وغير حق”» زرا که ذا کر»همچنان که خداوندرا ياد م‌کند c‏ غبرخداوند 
obl‏ ی‌کند , بس UT‏ لازم آید که ذکر ذا کر مشترك باشد ميان حق وغير حق . 
لاجرم ازين روى ويرا دل باشد مجازى e‏ نه do‏ حقيق . دل ipa‏ آنست که در وى 


é 


جز ذکر حق" نباشد » چنان که می‌فر Ale‏ - جل جلاله  YT,‏ بذ كر à A‏ تطمئن 


` ببت‎ . 4 s Laeli 
glas دل یکی منظرست ربانى خحانه" دیورا جه دل‎ 
آن‌بوددل كدوقت بيجا‎ 


جابيج جز خدا اندرو dU‏ هيج 
CV)‏ و ازينجاست كه بعضى از glt‏ گفته‌اند t‏ ن قال لا !له [ لاله مع 
بقاء نفسه فهو مشر بالله » . وقی این ضعیف در عاز شام ابن آية را می‌خو اند که 


۲ - شود ( درسه مورد اخير) L‏ : نبود / نگردد / نباشد N‏ || ه - وشاد ۷( : 
La‏ 5 ۰ 4 ۴ 
د وآ - بهر: (بفتحةباء) L‏ : (بسکون‌هاء) are N‏ رباعی || - نگرد L‏ مى تكرد | 


| Nagi نه حقيقى از‎ : L داکر بآ : + در دل × || ۰۱۳ نه دلى حقیقی‎ -١ 
| تو لا‎ ۰ Laş - ۱ » || Y^ AT سورع ۱ (الرعد)‎ - ۴ || N-:L جل جلاله‎ - ۳ 


٩‏ - نیاہی 1 : نكنجد 20 || ٦٦۰٠۰‏ ۔ بحر خنیف 


نورالدین اسفراینی T‏ 


ele ak G CS s,‏ بوحی إلى CA‏ لمکم اله واحد » . چون 
بدینجا ae‏ کان يجو لقاء ربه aech)‏ عملا صالحا Y‏ 
برك بعبادة jt véi‏ عظمت اين آية سوك ون و شب 
مستول شد » و بے آن بودکه روح از بدن مفارقت کند . آری عزیزا » اگر مردی » 
انصاف ده که جای آنست : زرا كه در فمن ان آية معنی روی ی‌دهد و اشارنی از 
حضرت عزت او - جل" جلاله - بدل یرس د که بے آنست که جگرهای باقوتازهيبت | 
حون شود ! يعنى اهل GAE‏ را در حقيقت اين آية معلوم ی‌شود که عمل صالح چیست. 
ی‌گوید : ه رکه اميد ی‌دارد بلقای رب خويش » گوعمل صاخ كن . وعمل صاخ آن 
باشد که در آن عمل فسادی And‏ . يس ياد کردن متعید در عبادت حق غير حق را 
بسبت با حق فاسد باشد . لاجرم خداوند تعلم می‌کند مربندگان را که عمل Ee‏ 
جيست دري نآب ةكه و و لا بش رل بعبادة ربه آحندا ۾ يعنى عمل صا کن وچنان 
کن که شرك نیاری بعبادت بروردكار خويش ؛ وباز تعلم می‌کندکه آن شرك چیست» ۱ 
وآن آنست که می‌گوید ورَبه cl‏ يعنى بروردگار تو یک است ۰ چون ياد کی » 
یکی را بيش ياد مکن» که یگانه را بدوگانگ یادکردن شرك باشد .. بیت : 

دل یکی داری دوستت یکی بس كر هادوكنى دوستت نبو کس T‏ 
ous‏ که مصطنی - صلوات الله وسلامه عليه - ازین معنی چگونه خبر ی‌دهد وی‌فرماید : 
«الشرلك أخفى من دبیب التمل Test CNS al Je‏ ` بيت : 

هش دار چگونه Sans‏ ره MIS‏ نه ote‏ خخرند نه BUS‏ ۱۸ 

۰۱ سورةم (١‏ الكهف)آية ۰ ۱۱ || + -وییم Nono‏ بیم‌بود I L‏ وسی‌دهد 
L‏ مينمايد N‏ | ۷ - در حقیقت ... مىشود 1 ` معلوم می‌شود از حقيقت ابن Ns‏ | 
۰- خداوند L‏ ۰ حل سبحانه N‏ || بندكانرا 1 ۰ بند كان خود را 21 || ۱۳- می كويد 
L‏ : مىفرمايد × || ۱4 - بيت 1 : فهلوى IN‏ ۱۷ - الصفا L‏ : الصخرة الصماءلة | 
الليلة : ليلة 1 × || بيت .1 IN:‏ ۱۸- هش :كوش NL‏ دار1 :+ که N‏ || 
بحر هزج ( بجاى خرند « خرن » بايد خواند ) 


e‏ کاشف‌الاسرار 


مقصود آنکه طالب آنست که روی از غير مطلوب بگرداند وسه طلاق بر گوشه چادر 
Lis‏ و عقی" دهد » و ار هزار بار بگوش سر او رسد که ای مردود » باز گرد دامن 


۳ معبود خود از دست ندهد . بيت : 
دلا گر عاشق عشتی زدون خود s Ug‏ 
چومردان لاا بالی شو بعشق‌اندرتو لاکن 
۹ يج بكاريست Io am oT‏ گر خواهیکه‌دربا 
زدنيا پای بیرون نه هم از عقبی Us‏ کن 
(v)‏ اما با زآمدم بآنكه می‌گوئم:تاسالکث از آن عقبات دوزخ di‏ عبور 
۹ 


نکند » بدان درجات هشت روحالی رسد و تا بدان درجات ہشت روحالی رسد » 
از درکات دوزخ Ub‏ حلاص A‏ و تا بدرجات بپشت جاودانی نرسد e‏ و نام وی 
در مقام بندگان ثبت نیفتد » ودر خصوصیت اضافت «یاعبادی SA Ave?‏ 
۲ آلیوم و ds? v Y‏ » راه AN‏ . اما چون پای از عقبات دوزخ نفسافى تام 
بيرون نهاد » بدرجات بپشت روحانى رسد و از هفت درکه" دوزخ ONE‏ خلاص بابد 
[و]ويرا درهفت درجه از درجات بپشت جاودانى عبوردهند ‏ بر آن تقدب ركه شرح 
طبقات زمين بشریت و آسمان روحانتت گفته آمده است ؛ و هرطبقه را از آن‌طبقات 
زمين انسانی و طبقات OT‏ روحانی قییحه" و alle‏ تقدیر کرده ‏ و مشابه هر قیحه" 
و ‘able‏ درک که‌آن مانع AS dus, um A‏ اشارت افتاده . پس‌هرطبقه" ازطبقات 


|| N ۽ عاشق با ۰ طالب‎ | N26 : دهدب‎ - v |l N - ۰ Lai - ۱ 


۽ - خود بآ ۰ حق ٩ | N‏ - آن با + این N‏ || 4 الی ۷ - بحر هرج || ۸ IN-: LU.‏ 


AS - ۱۰۰۹ || N-: La‏ بدان XU...‏ تا 1 : نکند - elis ۱۱/۱۰ || N‏ وی... 


IN نهد‎ : L نهاد‎ -۱۳ | ١م‎ Aal (الزخرف)‎ tv 5 - ۲۱ || L-: N و‎ x 
|| L- رسد‎ : N رسد و‎ 


۶ - درط : برلظ || an‏ طبقات ,1 : N-‏ | ۱۷ کدآن 
L‏ که از NO‏ 


ورالدین اسفراینی m‏ 


زمين پشریّت که از OT‏ قببحه پاك ی‌شو د » سالک ساير از یک درکه از درکات دوزخ 
ظلانی حلاص abs‏ و بر ER‏ طبقه ازطبقات1 معان db‏ عروج ی کند و بیک‌طور 
از اطوار دل می رسد : و بپرطوری از اطوار دل که ی‌رسد » ويرا در نيجه" حسنه 
صالحه عبور مىافتد ‏ رزقناالله و میم الطالبین - و بر هر lle‏ که مردرا عبوری‌افتد» 
در ER‏ درجه از درجات بہشت روحانى ترقی می‌کند € و در هر درجه" از درجات 
ېشت روحالی که ترقى می‌کند : بيكك درجه از درجات ہشت جاودای یرسد. برین 
قباس + چون پای از هفت درک" دوزخ نفسانی بیرون‌گیرد» بهفت درجه بہشت روحاق 
رسد » و چون مهفت درجه" مشت روحالی رسد i‏ در هفت درجه" مشت جاودانی عام 
ترقی کرده باشد . 

(VV)‏ و این روش سالکث uL‏ باشد » نه روش osig‏ طابر . بس اين را 
مایت بشریت و علو روحانیت plu cl. es‏ > اگرچه از مقامات علو des)‏ 
است » اما پیش هنوز در وجود انسانی است : و ابن هردومقام‌را محلیمکافی است . 
بس تا مادام که سالکث قدم در مکان دارد Jie c‏ باشد که در لامکان سیر تواند کرد؛ 
از بپر آنکه قدم لامکانی قدی دیگرست . اگر ورا oT‏ قدم ندهند» هرگز بدان مقام 
نتواند رسيد . پس‌همچنان که بدن مهام روحانی جز بقدم روح عی‌توان رسید ‏ رسیدنر 
حضرت رباف را نيز قدى لامکانی Ae‏ نا بواسط OT‏ قدم مجذوب طابر بدین معانى 


تواند رسید . LAC‏ 
مردان رهش زنده le‏ د گرند مرغان هواش زآشیانی د کرند 
منكّرتوبدين ديده بديشان کایشان بيرون زدو کون ازجهای د گرند 


Ha (VA)‏ آزکه علو روحانيت را قدی مکای‌است c‏ ازكلات شيخ ابوا لحسن 


۳ ه و بيرم Nu...‏ : با | + برد رانا ؛ او را لا || م و در هر بآ 


| تمام با : - لا | ۱ -می‌گوئيم 1 ۰ + ولا‎ - ۸ || N كيرد .1 : نهد‎ ۷ || Nue» 
ب ونا‎ 5 ۰ 3 
ازا : درل || ۰۱۹۰۱۶۸ ای‎ I Nolo : L بدین‎ - ۱۰ || L-: NOx 5-1 


m‏ 020200 كاشف الاسرار 


خرقانى  ai‏ الله روحه العزیز - معلوم ی‌شود » که وی می‌گفت : یک قدم از اسفل 
سافلین بركرفتم و بر اعلای ede‏ نهادم . خداوند بدلم فرو گفت که ابوالحسنا » بدن 

Y‏ قدم که تراست بجا توان رسید؟ من نیز روی فراحق کردم TE‏ الهى : درازا سفرا 
كه مائم و کوتاها سفراكه مائم  !‏ بیت: 


dy el dl‏ 25 تام اين راه ترا نه سر نه پاے 
` ان راه jija‏ عاشقائرا 5« AS‏ مكدر et‏ 


آری je‏ زا »› بشناس که درين حن صدهزار اسرار پیش است ! نمی‌بینی كدشيخ 

را که ابن می‌گفت قدم برزمین خرقان بود ! از سفل E‏ بر گرفت و برعلوچگونه نهاد؟ 

۹ اما اشارت بدانست که چون از سفل نفس اماره بعلو روحانیت بر آمد Le‏ خود گان 
بردكه dir‏ رسیده است € ونرسیده بود € لاجرم آن الهام بدلش فرو آمد . 

(VA)‏ هرچند مرد را اینجا سير و سلوك درنهاد بشریت عام شود و هرجيز که 

۲ تعلق بواسطه عمل دارد از وى مرتفع شود و حجبات ظلانی بکلی از پیش برخزد و 

باطن سالکث را درن مقام رتو نورذ کر فروگیرد: ونيز هردم il‏ روحانی براطوار 

دل di!‏ رتو زدن كيرد » تا سالكث در آن مقام با خود DE‏ برد که بکال و ایت 

٠‏ کار رسیده است _ And‏ بکث من احور بعدالکور , ار درآن‌ساعت باد نکبا از 

جانب هوی برآید و دریای هستی سالكك را در وج آرد» ونہنگك Léi‏ مراد طالب 

مسکین‌را بدم درکشد» نا روح‌را؛ که در زمين قالب ,رمال نوح افتاده‌است» کشتی در 


por EE سس سحو‎ CN 


۲- خداوند Natepe + : L‏ || فر وكفت N‏ : هو گفت (كذا) 1 || 40۳ درازا...: 


درازا سفرا که ماسم و کوتاها سفارا که ماسم ( کذا ) L‏ : دران اسفل که مائیم كوتاء 


| L-)3:N درین‎ l بحر هزج‎ - 1:۰ || ١ اين ط : خود‎ - ١ | Neil, که‎ Lie 


شيخ را : شيخ را با : که فدم شيخ IN‏ ۸ -قدم بآ : ۸ | 
١١ IN eh?‏ - نیز از . 


(Lo AS - ۷ 
|| N نکبات‎ Lu || 24 بکه ب1 : باه‎ - ٠١ fk: 
قضا ۷ ۰ - رآ‎ > ۱ 


mam‏ ا س 


نورالدین اسفراینی (Y‏ 


غرقاب کنعان نفس افتد : وسالکگ درن مقام مغرور هسی خود شود وقدم از محاهدت 
calle,‏ نفس باز گرد - نعوذ بالله - » زود باشد که از علو روحانیّت بسفل بشريّت 
باز افتد و مردود و مطرود حضرت او شود .جل die‏ -. آنگاه چون بلبل Eil‏ 
Quo,‏ سالکث را خار فراق دامن كير شود » سالکث مسکین باز داند که € ou‏ 


سعادت بدر دارد « در حال (SL‏ حسرت رأ بر بساط d‏ نهد و دست ملامت در آستین 


Yr 


ندامت کشد و هردم حون جکر از چشم سر در ر DIIS‏ و درهای آبدار از عن محر ٠‏ 


بركنار می‌اندازد و بزارى زار اين ی كويد بيت : 
اول دل را راه مت سهل نمود گفتا برسم عنزل وصل تو زود 
گای دوسه رفت راه‌را دریادید چون‌بای ز بس کشیدموجش ر بود ^ 


)*^( اما اين نه OT‏ ن است که Elte‏ - رغ وانالله le‏ أجمعين ‏ گفته‌اند: 
؛ مرند طریقت بعمل AS‏ بسر سر کار باز نتواند رسید »» بلكك Of‏ مخن را بنا بر 
اینچاست : يعنى مرید را فتوحات غیی که می‌رسد ء از در دل وی یرسد » ودلوىرا ۱۳ 
ز در دل ds‏ می‌رسد » و ول را از در دل نى» ونی مستفید از حضرت ربوبیت‌است . 
چون اعتقاد مرید درحق" ^ فاسد شود OT‏ درها بر وی بسته شود ؛ پس‌ازآن؛ اگر 
عمل ثقلین بیارد » از دولت فتوح غيبى نی نصیب باشد . و درين معنی مثال ابن گفته‌اند ۱۰ 


كه بیضه" وجود انسانی برمثال بیضه" مر غ باشد که ويرا روزی چند در زیر بر وبال 


|| N- : جل جلاله ب1‎ - ۳ IN افتد و 1 : افتد بس‎ IR: نفس ا‎ - ١ 
| N این ا : + رباعی‎ - ۷ || N آبدار : غبن‎ | N -دربرسة : بررخ‎ 
ریاعی || -مشايخ‎ ۹۰۸ N راہ را 1 : و راہ بر × |[ زپس ا : سپس‎ ٩ 
dem - ۱۱ || N علیهم‎ Giles, : L رضوان . . . اجمعین‎ || N طریقت‎ + ٠ 1 
اینجاست یعنی 1 : انجاست که‎ -۱۲ INL ثقلين لا ۰ - با || بسر‎ 


يعنى 10 || از دردل وى مي‌رسد ودل وی را : iL.‏ از دردل وي ميرسد و 


ولي را N‏ 


T‏ کاشف الاسرار 


مرغ رورش داده باشند t‏ چون برورش عام نيافته باشد 3 لابد از Las ele‏ بيفتاده 
باشد و عرغی نرسبده » لاجرم هرگز مکن نشود که وبرا بصلاح باز توان آورد. 

el (AY)‏ : همه را ازن خلل وزلل نگاه‌دار» واین DA‏ برجان ان بیچارگان 
مكار ! که دوستان تو دوست ی دارند که ترا دوست دارند € Al‏ تو خودشان دوست 
نداری » روا باشد » که حسن d‏ عن احساست . 2 بیت : 

گر خسته - A‏ سپاری رسدت ور بر جام بلا گاری رسدت 

cl‏ رس د که گوئم‌دوست‌مدار لیکن! گرم‌دوست نداری‌رسدت 
الهی» اين در حضرت بارفعت تو بطریق جز عرضه می‌افتد : اگرنه اين تشریف از 
حضرت جلت تو بدین ضعیف رسیده است » آنگاه حبیب تو تسلی دل را اين گفته 
ETATE MUS‏ 

(AY)‏ اما ابن خذلان و نقصان جزگذشتگان از صفت بشریّت وفروماندگانر 
درانوار روحائبت را نيفتد . و اینجا که اين مقامست ‏ اگر هزار سال باز ماند و قدم 
رياضت و مجاهدت بر كا رکند : جز نحير و حسّر چمزی دیگر نبیند ؛ پس‌طوطی زفان 
سالکث در قفص دهان این آواز برکشد ‏ بيت : 

OS ST‏ بپا و سرنتوان رفت ور مرغ شوى ببالو بر نتوان رفت 
از عمّل برون آی اكر جان دارى كين راه بعقل مختصر نتوان رفت 

زيرا كه اينجا قدم در هستی خود ی‌زند » و مارا راه بر نیستی است . 

(AY)‏ ولا شک هب ی بنده غير هستی Om‏ باشد 4 چون غير حق باشد ناچار 
دوگانگ لازم‌آید t‏ و دوگانگ را PESCA‏ جل" جلاله - راه نیست ؛ چنان که شيخ 
aet‏ رازى ی كويد - قداس الله روحه ll‏ بز - 


؛ Lolot-‏ : ایشانرا 30 !| ۰ - ور : گرا | an‏ رباعى | Lola‏ 


توب : + اين N‏ || 9- تسلی دل‌را IL‏ جهت NOS uS‏ || ۱۱ - جز گذشتگان 
IIN-;L‏ ۱6 ور گرب | ۰ رباعى . 


IN 


PEE سس‎ 


p 
m نورالدین اسفراینی‎ 


QU من در درون نیام تا تو برون‎ LE جلال وصلت با بنده كفت‎ z 
موافق كلامالله - عزوجل" - وآن آنست که می‌گوید:‎ eu اما ان ضعیف برعکس‎ 
e ی و در درون بنده رتو نبندازد » بنده از قشرهسی‎ de ۳ 


خود برون نباید» که in‏ جاء الح“ “ol ARC SZ eg‏ آلباطل" کان 
زهوقاً + . 
(AE)‏ شيخ ابن ضعيف My‏ بيت: 5 
ّم آنست که خاک باشم اندر كوى تو 
تا راجا یرود هر كس که آید سوی تو 
گر خلاف ابن ز من چیزی Ga‏ عفوکن à‏ 
ST;‏ من FES das‏ تا بدیدم روی تو 
بعنى مکن باشد که بر حلاف این افتد» که و الجنون فنون ۾ هچنان که حال شيل بود 
- قدس‌الّه روحه العزيز ‏ »كه خود را كاه درآب وگاه درآتش م‌انداختی»؛وگاه از ۱۲ 
بالاهای بلند نگونسار بشیب می‌افگندی [ و گفتی ] : چیست که من S‏ اورا Eur‏ 
وطاعت من لايق حضرت او نم افتد؟ پس اوایتر آنکه من‌زنده نباشم ! و گاه بودی که از 
زفان او مثل ابن ی‌شنیدند که ی‌گفت : لوکان أبو بزيد LS Ce‏ على يد صبیانتا! ٠١‏ 
آن جه بود واین چیست؟ OT‏ عبن نیستی واین محر هستی . 
(AO)‏ پس بدان که نیستی دو است : نبستی در صفات و نبستی در ذات . نبسی 
درصفات هجون حال ذوالتون مصری - قدس‌اللّه روحه العزيز -كه ی گفت : روزی 
چندین نوبت درآینه می‌نگرم ء نباید که از شوی من روی من سياه شده باشد . ان 


۱- بحر مضارع | + - ضيف N‏ ۰ صفت 11 || 4 سور ۱۷(الاسراه) یه ۸۱/۸۳ | 
۷- آنست.(تا Bib‏ نمی‌شود) | «الی ۱۰- بحر رمل || ۱۱ - بود N‏ : -ب || ۱۲- که خود 
راگاه N‏ :كاه خود را 1 || ۱٩‏ - هستی N‏ : نیستی بآ || ۱۷ - است ا :یکی N‏ || 
وبا : + دیکر لا || ۱٩‏ - چندین 1 : چند N‏ 


SÉ‏ کاشف الاسرار 


چیست؟ ën‏ صفات خود را حامدی نحميد و مجید حق" مرضی ومحمود نی‌بیند » که 
ولا أحصى E‏ عليكك cul‏ کا Cl‏ على نفسکث » . و شيخ احد te‏ نسوی 
- قداس الله روحه العزيز - هم درين معنى ی كو يد که تا بنده خدای نشود خدارا ياد 
نتواند کرد . اي نكلمه' كامله» اگر جه درظاهر از دريجه” كفر بدر ی‌نگرد » اما ی در 
شناخت عظمت و جلال سلطنت Ge‏ دارد ‏ جل جلاله و e‏ 


e 
که محالست که بنده خداى شود » حق را نيز یادکردن چنان که حق یاد کردن او‎ 


dl‏ - ؛ يعنى همچنان 


باشد :هم محالست . و اين همه عبارتست از نیستی صفات . اما نیستی در ذات » DP‏ 
حال بعضی از مشاعم که از ايشان یکی كفت : ليس ف الوجود غير الله » بعبی غير او را 
وجود نیست . وشیخ ما جدالد OG‏ قدس jm jo dil‏ بز- درين معنی می‌گوید که چندان 
شهود هستی ازغير بتجلی بيدا آید که درگان هستى غيرافتد . يعنى هستی Gr‏ درخود 
مشاهده می XS‏ وكّان یبر که آن هستی وی‌است »و oT‏ خود محفیفت هس غير باشد . 
كه مراد از آن حق است . وهمچنین از ايشان یکی دیگر گفت: ليس LE‏ سوىالله. 
بعی هستی حق وجود اورا چنان فر و گرفته بود که ذات خود را EUN.‏ 

AV‏ و مثل ol‏ بسیارست . اما مقصود ما CC‏ بيش از OT‏ نبست که 
چون صحراى get‏ معشوق فى بايانست » عاشق مسكين هر کجا راه يايد : ممرود » تا 
SET‏ سردرد بر دیوارمقصود ی کوبد ؛ بازی‌داند که اين ازاصل سؤال نیست »پای‌را 
بازی کشد وباسرجواب می آید وشر ح منازل ومراحل و درجات وعقبات چنان که وقت 
اقتضا ی کند ی كويد . ex‏ بان که و di S de‏ وزهق ol "JE‏ 
GT‏ کان Bech‏ ودوآن منزل پنج باشد از منازل طريقت» ودرجه" هشتم باشد 
از درجات مبشت . بس سالكك اینجا بر آساید € وهرخاطری ازين خواطر مختلفه که آن 


۰ عز شانه × از ۰ غير بتجلی‎ Lai... مروك × || ۲ - جل‎ : Luh -i 
| 1. (9) كمال‎ : NOUS || N تحلی ب1 : عين تجلی‎ ot 
| Nدبای‌یم‎ : 1 سآ || می‌داند‎ 


5 - سردرد "NA‏ سر دز 


۱۸ - سوره ۱۱۷ ( الاسراء ) آيهُ AMAT‏ 


نورالدین ا-فراینی 


ه١‎ 


———— -— —— تالت 
— ——— — مس 


منانی طر یقت باشد» بكلى از وی منتى شود e‏ و هرخاطری که حقّی باشد» آن با وی 
بای Als‏ . بيت : 
زحمث غوغا بشهر بيش نبينى چون علے پادشا بشهردر آید r‏ 
(AV)‏ بعد از ن‌آن قدم لامکانی که گفته‌ام بواسطه جذبه" ربانی ر کارشود. اما 
بيش از يافت ابن قدم € اگرچه نفس سالکث عقام مطمثتگ رسيده باشد : لیکن چون 
P.‏ پای درم رکز هستی خود مهاده باشد؛ وچندان که doa Su pus‏ از وی dä‏ 
عى شود . پس درآن وقت سالكك صادق را با دی سرد و رخی زرد از aus‏ 2024 
ابن جوش Sal,‏ بيت : 
در کوی تو معروفم واز روی 445.9( « 
گرگ دهن آلوده" يوسف ندریده 
بس در طلبت کوشش d‏ فایده کردم 
چون طفل دوان در ے كنجشكك oh y‏ 1۲ 
میلت بچه ماند محرامیدن طاؤس 
غمزت بنگه كردن آهوی رمیده 
گر پای ere dos‏ از حطه“ شیراز ۱۰ 
ره نیست بييرامن من حلقه کشیده 
مگر بالطاف عنایت Cup)‏ باد جذبات از حضرت الوهیّت این ندا يكوش سالک 
رساند وشاهیاز روح را بصفیر «ارجمی i‏ عضرت خود بازخواندکه و VA GEG‏ 
افلس CUR‏ آزجمی إلى ریبک TELE ES‏ يعنى اى نفس 
۳ - غوغا بشهر N‏ ۰ غوغاى شهر L‏ || در آید L‏ : در آمد IN‏ بحر منسرح | 
٠‏ - آلوده ب] :ل و × || ۱۱ - كرديم سآ : کردم N‏ || ۲- در پې 1 : از بی N‏ | 
At‏ غمزت 1 ۰ غمزه ‏ | ۱۰ - نیست ‏ ` نیز 1 || 4 الى 1١‏ بحرهزج || ANAA‏ 


۳۰۵ الفجر ) آیات‎ ) AA مور‎ DATA 


m‏ کاشف الاسرار 


راضیه مرضینه بیرو نآی از خودی خود ورجوع بحضرت من کن» كه بروردكارتومم . 
S — ec - eT‏ 3 5 تس ص 
pe Lu‏ فی‌عبادی 3 Me‏ جنتی ۷ ۰ س در آی در ز مره بند گان من ART‏ 
قدم را در بپشت من نه و در<ضرت من بناز پرواز کن. alos‏ ندا بسمع مرغ روح 


رسد » چون شاهباز باز بر شاه رود بيت : 
از شه جو صفير ارجعی روح Ai‏ چون شهبازی بدست شه باز شود 

(AA)‏ و ان عبارت باشد از uie‏ صفات ذات الوهیت. و ابتدای ولابت از 
اینجاست »و « YN‏ اينست» و سر ابن حديث که مصطق  di Lo‏ وسلامه 
عليه - فرموده است که « موتوا قبل أن تموتوا اینجا معلوم ومحقق شود. پس هرا نكس 
که ويرا مسر سر اين حدیث باشد. اولا پای بر بساط شریعت راست بايد نهاد و دست 
را در دامن ارباب طریقت استوار باید کرد » تا بسرسر این کار تواند رسید وان‌جوهر 
معی را در قعر بحر <ميقت bla‏ رموز و اشارت OUS!‏ مشاهده تواندكردء زرا که 
اشكال ابن سؤال بجواب حل نشود ۱ بيت : 

اشكال طریقت نشود حل بسوال نه نيز بدر باختن نعمت ومال 

Sort‏ خون‌نخوری پنجه‌سال از قال ثرا ره نهايند محال 
وآن حجبات غرت FETA‏ نيزء که اشارت رفتهاست »درن مقامست. بس بيش 
از رسیدن بدرن مقام بنده طالب بود و وی مطلوب 6 بعد ازين از عکس رتو نور او 


- جل die‏ ابن حال معکوس شود 4 Leni‏ وى - جل جلاله - طالب باشد و بنده 
مطلوب 


. شيخ ghal‏ خرقالی - قد س الله روحه العز o‏ - درین معنى می‌گوید که راه 
4 -شاهیاز . . . رود × : شهبازى بدست شه بازشود 1 || - بحر رباعى || 
۸ - معلوم و محقق N‏ : محقق و معلوم L‏ | ۰ - بسر 1 : بحقيقت N‏ || ۱۱ - تواند 


مآ : توان N‏ || ۱۳ - طريقت ,1 : حقیقت N‏ || نعمت L‏ :۽ حشمت ‏ || ۰۱۰۱۳ رباعی || 


: 1 :ار( کذا ) ب1 | پیش بآ ` پیش‌تر × || ۱۷ - یعتی وی جل جلاله‎ N آن‎ ve 
N باشد ,1 : بود‎ JN 


۱۸ 


EEN 


نورالدین اسفراینی T‏ 


من دو است : یکی از بنده Dé‏ ویک ازحق" ببنده ؛اما آن راه که ازبنده عق" است» 
ale‏ لالت برضلالت است » وآن راه که ازحق ببنده است ala c‏ هدایت برهدایت 
است. زهی بنده' خحای که با پاک حق چه کارها دارد؟ که و ما راب و رب الأرباب؟ 
بيت : 
فراز کنگره كبرياش مرغانند 
فرشته صيد و پیمبر شکار و سبحان كير 

Wis اول‎ Wis : ونيز مراتی که اشارت رفته است »سه درن مقامست‎ (A4) 
اولیا؛ مرتبه" دوم مرتبه' خواص اولياء مرتبه" سیم مرتبه' حاص الخواص اولیا؛‎ de 
- صفت ذات الهیست که خداوند - سبحانه و تعالى‎ Ai وبنای ان مراتب بر نود و‎ 
بدان يادكرده است . پس مهر سی و سه صفت ذات‎ Le OT صفات ياك خود را درقر‎ 
که متحلی می‌شود » یکث مرتبه از مراتب ایشان می‌افند . - آری » بترك ادلی که‎ gel 
S مرودءابن ضعیف‌را معذور دارند » ازآنكه علای سلف رضوان الله عليهم أجعين‎ 
بلفظ صفات ذات یاد کردم ؛ اما‎ Le بعضى ازن صفات را صفات فعل كفتهاند» وما‎ 
نه آنست - نعوذ بالله  تا انکار سن ايشان شود » يا خود معتقد ابن ضعيف درأ نجه‎ 
حمله رفت : بعنی همچنان که ذات خداوند ازلیست»‎ OT باشدء بلكه بنا ر‎ Ban كفتهاند‎ 
ازلیست؛پس اگر ابن صفات مر ذات اورا‎ de ابن صفات نيز مر ذات اورا  جل‎ 
- ازلى نباشد » در ازل اورا  جل" جلاله - صفات نقص لازم آيد » واو جل جلاله‎ 
موصوفست بصفات کال » ومنز هست ازصفات نقص. بدين عذراگر معذوردارند» کرم‎ 
باشد - با زآمدم بدانکه‌چون بدین‌صفات نمام متحلّی‌ی‌شوند بابنداى نبوت و کال نايت‎ 


۵ - بحر مجتث || ۸ - الخواص 1 ۰ الخاص ]2 || ۱۰ - كرده 1 : فرموده لا | 
۱ - متحلی L‏ : متجلی N‏ || ۲ - سلف N‏ : خلف 1 || ۱۸ - آنست 1 :+ که لا | 
نامآ IN.‏ ۷ - صفات 1 ` صفت N‏ || 14 متحلی می‌شوند 1 : متحلی شود ٩‏ || 


نهایت بآ ۰ - N‏ 


ولابت می‌رسند که plie‏ احص الخواص است . TRY‏ 


عرشست نشیمن تو شرمت نايد ائی و مقم ‘als‏ خاك شوی 

D ۱ 

و هیچکس را از Hal‏ ازینجا عبور نبست»و « نهاية الا ولیاء بداية الانبیاء ۾ عبارت از 
ابنجاست . 


iocos )٩۰(‏ ابن ضعيف در ولایت جوین در دہی که آنرا نشکرد گویند 
مقبم بود ؛ جماعتى درویشان حاضربودند » هركس را درمیان نی می‌رفت . ناگاه ان 
سحن درمیان آمد که ونهاية الأولياء بداية الانبیاء ». عز بزی روایت کرد ازشیخ سعدالدرن 
da‏ قد سالله روحه العزيز که وی رعکس این گفته است » يعنى à‏ بداية الأولياء 
نهاية الآنبياء » چون اول بودكه اين خن بسمع این ضعیف رسید » حالیا درظاهر ميان 
ان خن وحن‌دیگران مناقضی يديد بود ؛ ان ضعیف آنرا انصاف نداد بلکه ازظاهر 
ان سحن انکاری از باطن برخاست »و مدلى متفکر ابن خن می‌بود : تا که الله تعالی‌آترا 
ناگاه بردل اين ضعیف کشف گردانید . بازدانست که درین من مناقضتی لازم نیست؛ 
زيراكه من دیگران درسلوله طریقت است ون شيخ درسلوك شریعت gui‏ مصطق 
- صلوات الله وسلامه «de‏ - در UU‏ نهایت نبوت بود که این آيه فرو آمد که و لبم" 
SI cx s]‏ بتکم و LLLA‏ ا p‏ نعمتی ).بس إن نعمت شریعت 
حمدی بود - عليه الصلوة والتحبة که در کال نبوّت بنهایت رسيده بود . ازین روی 
کال شریمت در نهایت نبوت آمد و گرفتن lé‏ شریعت ابتدای ولابت باشد . لاجرم 


cus ازین‎ : L رسد 10 || ۲ - بحر رباعی || ۳ - از اینجاست‎ : L می‌رسند‎ -١ 
| ۸۲ - : 1 هركس را‎ [| N خاص‎ : L حاضر‎ IL-:N بود‎ Mc NX 
چون اين سخن‎ : L چون اول بود که اين سخن‎ - ٩ || N حموثى : حموی بآ : حموثی‎ - ۸ 
Lieu | N مناقضه بآ || بود با : شد‎ : N مناقضتی‎ - ۰ | N اول بود که‎ 
|| L مناقضه‎ ` N تاکه ... نا گاه 1 : تا ناگاه حق‌سبحانه × | ۲ - مناقضتی‎ || Nرد‎ 
محمدى بود عليه الصلوت و السلام که در‎ ` L الی ۱۷ = يعنى مصطفی ... نبوت آمد‎ ۴ 


كمال نبوت ye - ۶ || Nat‏ ه ( المائدة )ازآية ۳/۰ 
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بن كن راست باشد كه و بداية الاولیاء نهاية الأنبیاء ۾ ؛ زيرا د رآخركه نی نهاد ول 
را ر ی‌باید داشت . اما OT‏ خن که « نماية الأولياء بداية الأنبياء » Eb GEN‏ 
است» که هیچکس را از یشان مجال نباشد که قدم فرا پیشتر نهند بلکه از ایشان هر که 
خواهد که فرا Ain‏ شود » جبربل روحشان ان فریاد ر کشد که و لو دنوت أنملة” 
لاحترفت » . 

)٩۱(‏ اما تاخود سر آنکه مصطنی - صلوات له وسلامه عليه اين نود و نه نام 
را مع کرد وصد eli‏ نکرد؛ چیست؟ ظاه رآنست که بروایت ابوهربره درحدیث آمده 
است که « إن لله تسعة” و تسعين Lot‏ مائة” إلا واحداً [ لاعفظها أحد إلا دخل LA‏ 
وهو ] وترحب الوتر ». اماآنجه برين ضعي ف كشف گردانیده است ‏ جل جلاله - : 
OT‏ که مانده است نصیبه" ابتداى نی استءوآن و متكلم à‏ است. دلیلآنکه ايبن 
هشت صفت ذات پادشاهی در نود و نه نام داخل‌اند ۰ مگر و قديم » و « متکلم » و 
رید » »زرا که خداوند را بدين صفت تكلم نمی شناسند مگرنبی. دليل آنکه تجلی 
ان صفت ابتدای نیوتست » آنست:اوّل كه جبریل محمد آمد - Lee‏ السلام والتحية- 
بتكم آمدكه EST, cau VU Ta‏ وشكتك نیست » ايشان م‌شناسند که خداوند 
= سبحانه و تعالى که با ايشان من گفت » چگونه كفت »و غير ايشان از جن و انس را 
درن معرفت مدخل نیست . اگرچه (Ge‏ ازاوليا می‌گوبند که خدای با ما جنين كفت 


۱ - زيرا در,, . داشت ۰1 زيرا که در آخر نبىرا نهاد ولی برمی‌باید داشت N‏ || 
۲ - كه هیچکس را ازیشان L‏ ۰ هیچکس را از اولیا ۸ || ۳ - پیشتر نهند ,1 : پیش نهد 
IN‏ + برکشد 1 : برآرد × || ۷ - ابو Lens‏ : + رضىالته عنه ۸ || ۸ - تسعة: 
[NL‏ واحدا - واحده ٩ NL‏ - است جل‌جلاله بآ : اند || ۱۲ - خداوند 
Lh‏ + عز شانه N‏ || نمی‌شناسند ,1 : نمی‌شناسد N‏ | ۲ اول که ... آمد که 
L‏ : که اول بار که جبرئیل بمحمد صلی الله عليه و سلم بتکلم Al‏ گفت × || ۱4 - سورة 
«s‏ (العلق) آي || يست ۲ : + که N‏ || خداوند 1 : حق -٠١ || N‏ تعالی که ۲ : 


تعالی - × || - vis‏ كفت ا :+ وا 


3 کاشف الاسرار 


وما از حداوند جنين شنیدم » اما OT‏ مثل al,‏ باشد که بدل ايشان فرودآید : و فرق 
بسیار است ميان تكلم والمام . وألله del‏ | 

DA (AY)‏ مقام دوم مقام انبياست - cele‏ الصلوة والتحيئة ‏ ؛ و ازآن مراتب 
شش كانه كه ذكر آن رفته است »سه دیگر درين مقام مىافتد» واين را« فردوس اعلى» 
Ma, eo‏ اوّل مرتب“ عوام kal‏ » مرتبه" دوم Mu‏ خواص Wir ll‏ سم 
Wa‏ خاص‌الخواص Gil‏ - علیهم السلام - ؛ و بنای مراتب ایشان نيز بر تبصدو دو 
صفت ذات اللهيست . پس‌هریکث ازابشان نم ز که بسیصد صفت ازصفات ذات ااسهی 
موصوف ی‌شوند» دريكك مرنبه از مراتب ايشان می‌افند ؛ و چون بای ابن صفتها که 
گفتم موصوف JR » Lois‏ و نهایت مرتبه" نبوت می‌رسند » و و انسان کامل » که 
ی گویند عبارت ازینست . ونيز باری - سبحانه وتعالى ‏ ایشان‌را درسه مرتبه یادی کند؛ 
چنان که حماعتى را بلفظ و نی » ياد ی کند وحماعی دیگر و رسل » می‌خواند: و Sela‏ 
دیگرند ازیشان که ایشانرا و أولوا العزم » ىكويد . 

)٩۳(‏ اما دوصفت دیگ رآنست که باق ىماند. یکی از آن مر تب“ jobs‏ عمّدی 
است - صلوات الله و سلامه عليه وآن و مريد» است. که هیچ كس را ازملكك وغر 
ملکث درآن نصیب نیست ؛ و آن «وقتی» که وراست باحق" از استغراق »کسی دیگر در 
آن مدخل ندارد » چنان که می‌گو ید d'a‏ مع الله وقت لايسعنى فيه ملكك مقرب ولا نی 
مرسل » . اما یکت صفت دیگ ر آنست که خداوند را - سبحانه و تعال ‏ بدان صفت 
ی شناصد مگر او - جل جلاله وعم نواله و اين te‏ است e‏ که هیچ کس از 
محلوقات بكنه قدم او نتواند رسيد و کال جلال و جمال او درنتواند يافت . زهی P‏ 


| × فرود .1 : فرو 26 || ۳ - التحية 1 : السلام‎ IN الهامى س5 : الهام‎ - ١ 
Lisl الخواص‎ ٩ || ١ و - عوام انبيارة :لاست‎ [No : می‌افتد با‎ - 4 
ی اه از یز ی وان ات و مود انت‎ 


أن نام 1١ IN‏ ۔ می گوید نا : می‌فراید HN‏ ۱۸ - اين ب : آن × 


VA 


نورالدین اسفرایتی " 


وجلال وصفت» که از کل حلوقات هیچ كس را عرفان صفات ذات تو بای حاصل 
نبت » که و سبحانکث ما عرفناك حق معر فتكك »! وهیچ كس بکنه حقيقت تعبد تو » 
معبود » نمی‌رسد :که « سبحانكك ما عبدناك حق عبادتکث »۱ 

)41( ابن بود شرح حجبات تورانی و SU‏ بنده را EU‏ برراهست . 
والله del‏ بالصواب . 

Cl (46)‏ بعدحدالله وتوفیقه » بدانندكه جواب ابن سؤال بازهت بسبار ازروى 
حال بر ورق قال نقش کرده آمد ‏ زيرا که معنی لطیف بودكه بواسطه“ کسوت CU‏ 
ان ضعیف آنرا درعبارت آورد . اما هرخسوىرا ازهر کسی اين حکایت درخورنیفتد؛ 
ونيز هركس ازین ناكس ge‏ را باور ندارد بيت : 

عاشقا بشنو dä‏ از جو من م کاستی 

راستی بتوان شنود آخر هم از ناراستی 
مگرغواصان عار معانی که بارها ببحارحقيقت بغواصی فرورفته باشند و اين جوهرهای 
كانى از قعر محر معانى بر آورده و بصحرای وجود نباده ؛ اما هركه ازن معی لی خر 
اشد » چون درنگرد مجرّد عبارقى بیند كويد مگ رکه ابن خود سبل وآسان بود؛ لیکن 
ان ge‏ باشد که At‏ مصرع : 
جك cm‏ آسان Ja, AM‏ نظارگ 

اما وقتی معلوم شود که جواب ابن سؤال ازینجا که بغدادست Wi‏ که طرف 
خراسانست از ارباب فقر ی که معروف ومشپوراند طلب داشته‌بود وجواب باز CAS‏ 


o‏ . والله اعلم بالصواب N‏ ` الجواب من سژال السائل ( کذا ) 1 | ۷ - کرده 
|L-:N‏ هو هركس N‏ : هر کسی با || را بآ ۵۲-۰ ۱۱ ۱۱/۱۰ - بحر رمل | 
LI + : N Sur‏ || 4 در نکرد 1 ۰ در سخن L Aa IN Au‏ : یابد N‏ | 
N LAS‏ | بود :L‏ باشد N‏ | ۾ ۔ سخن باشد 1 : آن بود IN‏ مصرع IN‏ 


۱٩ || L-‏ - بحر La‏ ۱۸- وجواب N‏ : چون جواب بآ 


At aA‏ الاسرار 


ما را جز ازين زفان زفانی CS‏ جزدوزخ و فردوس مکانی دگرست 
+ قلاشى و ho cole‏ ما at‏ و زاهدی جهای دگرست 
)43( نه از سرخود (gu‏ و تمنى» بلکه خود ظاهرست که این معنى جزمکشوف 
ارباب طریقت نباشد . و امروز ارباب طريقت نایاب‌اند» و اكّر در اطراف از QU!‏ 
٠‏ یک یافت شود آن نیز ی‌قدر Al‏ مصرع : 
افسوس و هزار بار افسوس 
که مرغان ابن حمن انجمن را بگذاشتند e‏ واز کدورت ظلمت مبتدعان سردر زر قباب 
« غیرت کشیدند ؛ فر یاد ازين حال » فریاد ! DL‏ 
امسا ان خود پیداست که خواستش ایذست. 

(AV) i‏ آری : ان oT‏ حنست که شيخ ما و سلطان ما شيخ مجدالدين بغدادی 
- قدس الله روحه A ell‏ .كه خحاك این ضعیف فدای خون او cob‏ گفته است : زود 
باشد که ابن طایفه چون کیربت اهر شوند: که دراطراف واکناف Ae‏ نایاب باشند؛ 

. باشد‎ Joël ونیزا گر دراقالم ازایشان یکی يافت شود » بنزديكك ایشان از خاك نا‎ ٠ 

)^4( آری عز زا ¢ بر T SUR‏ ببايد گریست که j‏ ست ol»‏ از ن سان 

باشد . دريغاء آن Ale‏ سبردر پیش کارمریدان می‌داشتند» از پیش ایشان y‏ داشتند! 

۸ ؛ ونیزاگرازمتابعان ايشان بنادر یکی برموافقت سنت ومتابعت ایشان وقتی کناره ی‌گرد 
a‏ ا 

DN مصرع‎ - 3 || N-: 1 رباعی || 4 - خود‎ ۲ | N انگاه‎ : L انکام‎ - ١ 

| ۷ ۔ بحرھزج || ۸ این لا :با || ٠١ IN. La IN-:Lb‏ بحر 


| ۸۷ خاك‎ : LOS UN. Las. Nils نيا-١١‎ ١| سل‎ 
N باشد‎ - ۶۵ 


| L- 


: باشند ١١ || L‏ آری عزیزا L‏ : ای عزیزان UN‏ زيست .3 ۰ زيستن × | 
Po! - ۶۸‏ : + نوع N‏ 
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هزار منکر بيش دارد ؛ اما اگر میتدعی » جه درماضی و جه در حال» قدی در بدعت 
رفته يا ی‌رود» هزارش مرید ومحب” برخاستهاند . بيت : 
ببداد روزكار جدا كردمان ز دوست 
فرياد ازين زمانه و از جور روزكار 

)8( آرى؛ جو بدعت را باطبيعت آمیز گاریست. لاجرم با نفس دست موافقت 
درگردن متابعت و الجنسية A de‏ » می‌آرد و برمحالفت سنت روان م‌رود . 
رواينست از حسن بصری - رضی‌الّه عنه - که گفت : وقتی می‌گذشتم € ناگاه عجلس 
واعظی رسیدم € مردی بر سرمنبر سحن می‌گفت ؛ سه سحن مبتدعانه بگوش من رسید و 
در باطن من جای‌گرفت . بسیار جهد کردم تا دو را از باطن برون کردم» و یک با من 
عانده ست + ی ترسم از آنکه نباید که با من در گورآید . 

(۱۰۰) ای برادران دينى وای دوستان حقيق » از هیچ كس راستی طمع دوستی 
مدارید | که امروز آن روز و آن زمانست که مصطتی - صلوات الله وسلامه‌علیه - فرموده 
است : à‏ زود باشد که برامّت من زمانی در آید که ازمغرب تا عشرق دو A‏ موافق از 
poly‏ باشد » وا گر ازیشان So‏ ظاهرشود » وی بدرجه پیغامبری باشد از پیغامبران éi‏ 
اسر اثیل » . 

(۱۰۱) بعد ازين چون طاقتم طاق شدء از حاعتی دوستان مجازی که در ظاهر این 
ضعيف رنجور را باز ی‌پوشند و در باطن" خود را Joe‏ فرسنگث ازين مسکین مهجور 
دوری‌دارند » شكايتى بغايت خواهم كفت: فرياد ازين مدعيان ones‏ كه با اهل معرفت 
بتقليد دعوی محبّت ى كنند ونمی‌دانند که حبت ابن طايفه بتقليد AR‏ درشقاوت باشد | 


۴ - بحر مضارع || ۷- حسن L‏ : شيخ ابوالحسن × || وه تا دورا 1 : تا دو 
ازآن ٠١ || N‏ نبای د كه 1 ٠‏ مبادا 130 || ۱۲ - زمااست 1 : زمانهاست N‏ || فرموده 1 : 
NAS‏ ۱۳ - از مغرب تا بمشرق 1 : از مشرق تا مغرب ]2 || Läb - ١7‏ : - 


N- : درب‎ ۱٩ || N كرد‎ Lcd. ۸ || L می‌پرسند‎ ` N می‌پوشند‎ IN 


——— 


a,‏ کاشف الاسرار 


OU el‏ جه بوده است . آمدن باول و هنری که جای قبول باشد نادیده » رفتن بآخر 
وعيى كه نه نحقيق باشد تصدیق کرده و درغیبت بغیبت مشغول شده؟ اگر جه انکار 
FT‏ خت‌تر» اما ابن مايده رخوان معرفت بفایده نزدیکتر که و أجرك على قدر 
تعبکک » . آری؛ گفته‌اند : درحت معرفت از چشمه" انکار منکران آب خورد . 


بیت : 

بل تا بدرند eios‏ همه N‏ از بهر تو ای يار Ae‏ چالاك 

(۱۰۲) وصیت‌است ازن ضعیف مرحاعتی پاران وحبان را که بحسن عقیدت 
وبر موافقت ست « ULP‏ بالسلمین خيراً » درحق ابن ضعیف نیک و گان شده‌اند؛ 
gela Lo pas‏ که دعوی متابعت وارادت ابن ضعیف کرده‌اند ودست‌را در ذیل مراد 
و مقصود زده و میل مجانب رضای معبود کرده و سر از Ola S‏ هوای خود بركشيده و 
باى را در راه رضای خدای coole‏ که بعد از گزاردن فرایض dea‏ فریضه هیچ عمل را 
ازاعمال able‏ برخلوت ترجیح ندانند» که مقتدایان ما تا محمد مصطنی - صلوات اه 
وسلامه عليه - جنين رفتهانئد وبدین فرمودهاند» زيراكه Ae ee‏ اعمال ado‏ خلوتست» 
که سنت برشرايط آن واردست وقر آن بدان ناطق . 

(Y)‏ خلوت چیست؟ غیبت Do SU‏ » بغبر ذکر لب اجنبانیدن: آزار خود 
از خلق باز داشتن» روز بروزه بودن »شب Ale‏ بر زمين CODE‏ خود را تسلم لد گور 
کردن. بقضاى خداى راضى بودن » ی احتیاج سحن نا گفتن : ماز ele‏ گزاردن » در 
انتظار ماز جماعت نشستن» وضو بر وضو نگاه داشتن ترك شهوات گفتن: صبر حميل در 


LOG- ۱‏ شما را × || ؟ - باشد ,1 : بود N‏ | کرده با ۰ كردن N‏ | 


Le‏ : شدن 2 || -r‏ نزدیکتر]: + بود × | - بحر رباعى || 4 دست 


رای : دست  N‏ || ۶۹ - براد و بقصود L‏ ۰ مرادات و مقاصد N‏ || ۱۱ پای رانا : 
پای - × || »۱ - نا کردن . . ناجتبانیدن(الخ) L‏ : نا کردن و. . ,ناجنبانیدن و (الخ) L‏ | 
AN‏ خدای L‏ . سل سبحانه N‏ 
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پیش گرفتن » جوع ,ر جوع افزودن » با نفس و شیطان عحاربه بيرون آمدن » مسجالس 
حق بودن » دل با خدای راست کردن » اخلاق مذموم را حو کردن » نفس خود را 
بناكسى بشناختن » بر گناه خود گریستن؛ ترله ادخار گفتن» ت وکل برخدای كردن »خود 
را SI‏ که ceu‏ آلجن" و "T prem Y p‏ ۳ 
گردانیدن و نفس خود را بدين آية دیگ رکه و Er jor 3B‏ و 


-- p 


Le D pa nre Al‏ جتوبکم" »كار فرمودن. 


)£ ۱۱ برشمردن ان تطویل دارد » اما پر زی را که فرزندش مرده باشد € 
اورا حاجت نباشد که از دیگری باز پرسد که من چگونه گرم ؛ بلکه درد مصیبت 
فرزندش چنان که باشد گریاند . همچنین درد طلب نيز طالب مسکین را بی اختبار 
بکنجهای خلوت باز کشد » تا چون از خلق بسر آید e‏ با درد خود ردازد و da‏ را 
el‏ درد طلب مطلوب خودگرداند» وان ی‌گوید بیت : 

دل بغم تسلم کردم خود شدم نارگ 


۲ 
يا ز غم DECUS‏ يا حون شود يكباركٌ 

گویدم هر ی خب ركز عشق او بر هیز کن 
جنگ هت Al OUT‏ ر دل T Sous‏ 


(Y)‏ ی e al‏ بباید دانست که نشستن o e‏ رفتن راه طر بقتست : گرفتن 
ul‏ شر يعتست » معدن معر فنست » سرمایه محتست » بحق” قربنست» ازحق کرامتست» 
ازطاعت ندامنست »از معصیت خجاللست » ترك نکرتست»متابعت سننست»موافقت ya‏ 


cL beUo‏ روازسیمر غ سر درهوای هویتست . با سرشوم که خلوت انقطاع 


۳ -گرپستن رآ ۰ بگریستن N‏ || 4 - سورةره (الذاریات) آیفده || cert‏ مخصوص 
گردانیدن L‏ بیازمودن N‏ || ۵ سورةٌ o‏ (النساء ) أيه 4 || ؛ - بير زنی‌را 
L‏ + پیرمزنی - N‏ || ۸ - باز : - N‏ || ۱۰ - خلوت N‏ : خلوتها با || Fill‏ 
بیت e line UN‏ بحر رل || ۱٩‏ - در هوای N‏ : ميدان 1 || باب : با لا || 


jl‏ هستی خودست. طلب اص ال حضرتست à‏ کشتن آتش‌شفاونست ‏ گشادن آب از چشم" 
سعادتست » ازمهلکات درسلامتست » درسلامنش ملامتست . 

cal (124)‏ که در خلوت با عاشق عشق بازیست از معشوق [ و ] oe‏ 
نوازیست ! چون عاشق نوازد. ناز در نازست » چون عشق بازد : هله نيازست ! نه éi‏ 
Pise dne atn‏ اتانست اجو درس اند کر elen‏ 
جواحسان کند » دل افروزست ! القصه » حلوت مر طاعنست که جر هرهای حقیفت در 
صدف سين" مرد جز درآن jé‏ يديد نيايد » اما بشرطی که مسلسل باشد بمصطق 
- صلواتالله وسلامه عليه ومقید يعم شریعت عا محتاج إليه . 


(۱۰۷) شيخ حمود اشنهی را ىآيد ‏ قد سالله روحه العز ز - که مریدی از 
مریدان خویش. که و را شيخ محمد گهرزنی گفنندی » از ولایت بازر چون بولایت باز 
ىف رستاد . ویرا وصیت می کرد که چون بولایت باز رمى جز بذ کر و حلوت SE‏ 
مشغول شوی . آن شيخ عمد كفت : شيخاء | گر وقتی مددی فرا پرادر مسلا دهم .نا 
از من بر اساید: اجازت باشد؟ چون آن عن بسمع شيخ محمود اشنهی رسید - قد سالله 


روحه العزیز - سر در پیش افگند ؛ پس اززمانی سر برآورد و گفت : عب دارم ازحال 


1۲ 


LAS که مار افعى زهردر وی تىدمد واو ی‌خواهد که خار ازياى ديكرى ببرون‎ eh 1e 


(۱۰۸) آری عزیزا منفعت خلق از "ae‏ طاعات زر گست e‏ اما با راه las‏ 
موف درءی گنجد :الا وقتی اگرعنایت پارمندی AS‏ وان کار AT y‏ مرد همه منفعت 


؛ - عشق بازد N‏ : عاشق بازد ,1 || + - جوهرهای ب] ۰ جوهر ]3 || LA‏ 
٩ || NU‏ - شيخ ,..العزیز (بجاى «اشنهى» » اشيئى » دارد ) 1 + نقلست ار شيخ م«مود 
آشنهی‌قدس الله روحه N‏ || ۰ -یازر d LJUN‏ ۱ - که(مورداول) LN‏ ۲ أن 'L‏ 


N -‏ || فرا... دهم L‏ از آن برادری ممامان كنم N‏ || ۱۳ - محمود اشنهی ` بحمود 


اسینی بآ ۰ - N‏ || 4 بس ا : بعد 30 || ٠١‏ درا : بر || ۱۷-موئی : موی 1 N‏ || 


N-:L این‎ fj × یاری‎ : L :که × || یارسدی‎ L| NU: LY 
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شود» وهر چ ز که کند» همه عين طاعت واخلاص باشد» و اگر نهء باد بود » هه طاعات 
jt‏ را که مقصود معبودست dll.‏ بيت : 

ge‏ أن به که با مقدار At‏ که در بسیار بد بسيار باشد 

سفن م گوی تا بر کار Xu‏ که بر بسیار بد بسیار Aaf‏ 

(۱۰۹) فریاد» که جگر مشتاقان درآنش اشنیاق تو بربان شد »و درون جان 
عاشقان از درد افتراق تو برخون شد! oT‏ که از برك ریزان خزان بتوبپاران رزان + 
رسیدم »و گلهای وصال ارما درجویبارما شکفته نشد ! سبزهای جمن لی عیب درباغها 
سراز مکن غيب بيرون کردند »وباردیگرخارفراق‌را درپای دل مسکین شكستند. زيرا 
که هړ شېریان روح أند که از شهرستان غيب » از کدورت و ظلمت ريب Ui‏ ی عيب » 


« 
رسیدند » وازیشان بكتراز ela‏ وسلای از یار ما عا فتوحی bey‏ بیت: 
Ml, oyu‏ از o‏ شبه لب نگار من 
رشكك كلاب در فگن ساق گل عذار من SE‏ 
ps‏ كل در آمده ماه ختن برآمده 
عيش فرا درآمده بسته چراست کار من 
روی خوش سجن رم مزه“ تيز دلیرم L‏ 


خوی بت ستمگرم بوی وصال يار من 
جان مرا فکار کرد جسم مرا زار کرد 
زار بكدّشت و خوا AS‏ شکند مار من ۱۸ 
Oe‏ شپاب شد تمين آتش ی بيار هين 
تا چو ميم شود قرين تازه شود عبار من 
aa a c)‏ + يد Nf‏ | طاعت‌و een | L- ۰ N‏ باد. , .مرائی نا : 
طاعات مرائی باد بود × || ۲ - زیر که 1 : + فی‌ااجمله N‏ || فى الجمله 1 : - N‏ || 
۳ - بحر هزج || à‏ - افتراق بآ : فراق IN‏ ریزان L‏ : ریز UN‏ بهاران 1 :بهار || 
Lire‏ مرا × ]| م ١‏ تا شکند N‏ : زینست‌همه L‏ |[ ۱۱ الی۲۰ - بحررجز 


(۱۱۰) الهی» ان جه سر است که دراسرار پادشاهی تو ينهانست ».كه مشتاقان 
حضرت جلال تو در انتظار شراب وصال جگرها بپالودند » تا بسررچشمه آب حیات 
معرفت رسیدند وذوق حبت ازحال با JU‏ توچشیدند؟ وهر که رسید وچشید» بواسطه" 
OT‏ ازين غریبستان دنیای غدار مردار قدم در بطحای حال جلال نهاد»ونفس خسار 
مكار درنحت اقدام ارادت او سبری شد» ودرهوای هویت او Ge  همسا e‏ رسید 
كه شيطان ملعون ازمهابت ولايت اولباس نومیدی بر دوش زد. عزيزا » تا مرد ازخود 


- 


سیرنشود» بروی این كار بسرنيايد . 0 بیت: 
سير آمده ز خویشتن ی‌باید ‏ برخاسته" ز جان و تن بايد 
برهر UE‏ هزار بند افزونست رن گرم روی بند شکن يايد 
زیرا که عشقست که عاشق را ععشوق ی‌رساند . يس طالب را طلب OT‏ حضرت Ha‏ 
عشقست ‏ و عاش OT‏ حضرت بواسطه؛ غیرت اللهى د رمع رکه ابتلای‌بلای مبل باشد» که 
, من gl‏ ابتلیته » ؛ يعنى هر که مرا دوست ls‏ مبتلای بلای من شود؛ وين سر 
OT‏ حنست که گفته شده‌است که « والله أغير De‏ » . 

(۱۱۱) پس چندان که طالب در طلب معشوق گام فرا پیش تر ی نہد ازعکس 
خورشید حال دل ربای او در درون دل عاشق رتو زیادت مىافتد » و بدن سیب 
طالب عاشق حسن جال زیبای جان فزای روی _معشوق زیادت مشاهده AS‏ وعشق 
آن حضرت ورا زیادت شود » تا بواسطه" gte OT‏ هستی عاشق در معشوق فاق 
3 وچندان که عاشق ازخودی خود برون می‌آید » معشوق بدو نزدیکتر می‌شود» که 
« من تقرب إلى شيراً نقربت إليه ذراعا ومن تقرب إلى ذراعاً تقربت el all‏ و من 
تقرب إلى Lu‏ أهرول إليه 4 . شرح ابن حديث تطويل داردءاما اكر تيز نظ ركرده 


دس ب ب A‏ تلحر رس رن 


۲ - جلال با : IN.‏ - بر N‏ : در || ۸ - تن N‏ : دل ا1 || ۹:۸ - رباعی || 


۱ - بلای INAL‏ ۰ -اوN‏ : بآ || ۱۸ شود لز : می شود L‏ 


شود » برمز اشاری‌رفت: بس «مجنين چون طالب بدین مقام رسد که قبای و | هرول » 
برقد اوراست cob‏ بعدازین طالب » همچنان که پیش از ین گفته‌ام » مطلوب شود وعاشق 
معشوق؛ پس آن غبرت اللهی که بدان اشارت رفته است» بدانجا رسد که ی گوید « ومن 
uel‏ قتلته » ومن قتلته فعلی دته ؛ ومن على دیته (om ct aUi‏ هر که دوست داشت" 
حضرت من شود» کشت" LIE‏ من باشد» وه رکه کشته" حبت من باشد» ديت او برمن 
باشد » وهركرا ديت او برمن باشد» ديت اومن él‏ بيت: ١‏ 
گر رسر كوى عشق م نكشته شوی شكرانه بده كه خونیهای تو مم 
(۱۱۲) اللهى» بعد ازين طاقت ما طاق شد»ءتاب فراق تمىيارد. سميعاء بصيرا؛ 
بسمیعی و بصبریت » كه از حجالت روز قيامت بفضل و عنايت خويش مان نگاه دار ! ١‏ 
درست که مسكين بنده با کسپا ازتولافها یزند ودرموافقت گفته"احدی وستت امدی 
با ان دشمن نفس و هوی از بهر رضاى توء حدای» مصافها مىدارد ؛ هنوز انقيادش در 
دين محم عی‌بیند . فرياد رسا فرياد رس ! بيت : d‏ 
بس كز غم تو گرافها pois‏ در عشق تو پر مصافها مىزدهام 
زبنهار مرا be‏ مکن کز تو ID‏ با دشمن و دوست لافها Ps‏ 
بلکه شکل قلاشی وشیوه" اوباشی درجین CAD GSC‏ بيسا: L‏ 
ای کافر كبر نا مسلان SE‏ درکفر بباد داده اعان تا ی 
تزور بگو به‌ پیش خلقان تاچند 55 زر d‏ پنهان تا ک 


: افتاد ط‎ - ۲ IN فنای‎ ۰ Leu || برمز اشارتی 1 : اشاری برمزلة‎ - ١ 
معشوق‎ -۷ || N شود نا : گردد‎ || N از پیش‎ agite : L همجنان که پیش ازین‎ || N افتد‎ 
Loo .می كويد‎ . bila || ۸۷ - رفته‎ L است‎ 33 || 1 -: N بدان‎ || N شود‎ + ۰ L 
|| نمی‌یارد با + نمی‌بارم لا‎ at بيدا شود و بجائی رسد که ميفرمايد × || ۷ - بحر رباعی‎ 
- ۱۲ [| N-:L مآ | ۱ - خدای‎ (a دیریست ( يا « دير نيست‎ + N ۔ دیرست‎ ۰ 
|| نمى ديدم لا || و مكن كز قو بتا : مك نكر نوبنا .1 : مگردان كز تو لا‎ : L نمى بيند‎ 
|| رباعى‎ ۱۷۷۱۰ | Nous : LR -۱۷ || رباعى‎ - ۳ 


۹٩‏ کاشف الاسرار 


فرياد. که ابن خسار درسر نفس کافر هنوز سر لی‌وفالی و سامان پمان شكنى می‌ببند؛ نگه 
دارا نکه‌دار ! بيت : 
فریاد از آن نا مهربان افغان ازآن پان شکن 
کاندر بلای عاشی می‌نشنود Au A‏ من 

(۱۱۳) الهی JR c‏ سلطنت پادشاهیت : و بسطوت جلال lk wë‏ که 
دردمندان درد عشقت را فرباد رس ؛ وجکرسوختگانآتش حبنت را ازشراب خانه" 
رمت شربی درکام ريز : آنگاه رده از حمال زيبات » که درز y‏ قباب غيرت پنهانست» 
با کن ! اگرنه :زود باشد که عشتاق‌را از درد فراق روی معشوق فرياد dreet‏ رسد: 


وروی آن دارد که رای آن شان يديد آید که ان نوا را بر چنکث ونای سازند ودر اشتیاق 


توچون مستان راه عراق در پیش كير ند و ی گوبند Dx‏ 
زيبا يارا ز توست al A‏ مرا زرا که غمت ab;‏ رداد مرا 


کدی تومرا NE‏ نكر كه با تو افتاد مرا 


(۱۱۶) با لطيف» Pos‏ ضیف ) ندا م که چه ce‏ مرت ela OT‏ که ازن قفص 
قالب بقلب Cul‏ ملامت بسلامت از حجالتم باز رهانی :كه « الوت Gé‏ امن 


ومن مات فقد قامت قيامته»! ` بدت ٠‏ 
رت عر مرا تاختن آرد اجل روزقيامتزتم يمه بهلوی‌دوست 


كريا: رحها ء بکرعی و رحیمیت. که ازين شبستان ظلانی ما را بسرابستان روحانی . که 
وطن اصلیست e‏ باز رسانی : كه , حب الوطن من col yl‏ ! بيت : 


té — لسلس‎ 


۲ - ازاك )252252( L‏ : ازين -ter IN‏ بحر رجز || ه - پادشاهیت با : 
پادشاهی N‏ || بسطوت L‏ : سطوت N‏ ر| کبریائیت ,1 ۰ کیریائی × || - محبتت رآ : 
Ni-a || N em‏ : نوای رآ || 1١‏ - رباعی || ۱ - N Giles‏ : رسانی بآ | 


۹ - بحر منسرح || ۷ - رحیمیت با : رحیمی تو N‏ || ما را N‏ ۰ -,1 || روحانی SN‏ 
DuA‏ 


لل سس 


۱۸ 


نورا زد 4ن اسفرا qy Tz‏ 


خوش‌تر ازين در جهان دگر جه بودكار 
دوست بر دوست رفت يار بر يار 

۳ يحلال عظمتت » که توفیق‌را درتحالفت‎ ke قدبماء بقدمت :جلیلا‎ (Mo) 

نفس » که مرجع جهاد اكبر ست » رفیق ما کن ؛ که دست جهد ما مجهاد او غی‌رسد ! 
بیت : 

جهدم که بودكه گر نباشد توفیق تابينا را Les‏ و d- Qui‏ 1 
تا بيكك دست سرشریعت بر‌گیرم و دست دیگررا بشمشير طربقت ell‏ » آنگاه اسپ 
هدابت را درمیدان شحاعت انداعته روی »حاربه « رجعنا من الجهاد الأصغر إلىالجهاد 
لژ کبر و ارم »و سر هواهای نفس ADM‏ و شیطان مکار را از تن بیندازم؛و پای را ٩‏ 
vai‏ مرد کات نفس وهوی Cer‏ و باشارت و موتوا قبل أن عوتوا » چون ازانفصال 
ووحشت خود باز رهم » باتصال حضرت جلت بازرسيم ٠‏ .كه Sn‏ تس رها 
الحبيب إلى الحبيب a‏ 0 شعر : n‏ 

iy‏ يا ur‏ ان" فى قتلى d Gus di‏ حياتى و حیاتی فى مماق 

ای‌دوست So‏ خود بسی خرسندم صد e dé‏ اگ رکنون بکشندم 

چون بکشندم جدا جدا te‏ بوى تو من رسك De Din er‏ 
del Au‏ بالصواب . ` 1 

gell که از سر شکستگی ان ضعبف درقل‎ acht Ae خائمة الرسالة : ابن‎ (AA) 


؟ - رفت ا : رفقه N‏ || دع بحر متسرح || م_بقدمت 1 ۰ بقدىتت N‏ || که Lf‏ 
اگر × || بحر رباعی || ۸ - هدایت را ۰1 هدايت N-‏ || انداخته IL‏ ۰ تاخت N‏ | 
من الجهاد : من جهاد .5 IN‏ الى الجهاد × : الى جهاد IL‏ و مكار را با : مكار 
× || باى را 1 ۰ بای N‏ || ۱۳ -و ممانی ۰ , . مماتى N‏ : وحیاتی فى سماتى 


جها با 
des‏ فی‌حیاتی de) om | L‏ 17 خوديسى ol; : N‏ نب || ۱۶/۱ - رباعی || 
سما تی 


1 - : × ) خاتمة الرسالة. .. ( تا آخركتاب‎ av 


بامید آنست که جماعتى دوستان حقيق و برادران دينى را » چون جشم ,زین کلات افند» 
ابن جگرخسته؛ دل شکسته‌را بدعانی‌مدد فرمایند » واگرنیزعیی درنظرشان آید. بوجهی 
که بهتر باشد عذرآن باز خواهند . و اين رساله را « کاشف الاسرار» نام نهاده شد 
بنا رآنکه اگر کسی ابن کلات را چنان که حقست مطالعه فرماید ALE‏ که UL,‏ 
از راه جاهدت و رياضت حاصل نتواند کردن » درین حاصل AT‏ إنشاء الله di‏ 


وصلی الله على محمد وعلى آله و 4s‏ 


پاسخ به جند پرسش 


1e 


(1) السؤال . بسم الله الرحمن الرحمم . من عبدالسلام بن RAD‏ - ادام الله 
بركنه - الى شيخ الزمان و قطب GUY‏ امام المتنقين و مقتدى السالكين» نورالملّة والح" 
والدين » شمس الاسلام والمسلمين : غياث الملوك والسلاطين ‏ اداءالله معالیه - ىالسؤال 
عن بعض وقائعه : 

(Y)‏ عرده است که ابن ضعيف € چون از خدمت مفارقت کرد » بذکرمشغول 
یبود . در بيدارى در اثناى ذ کر نورى مثل نورآفتاب ديدم . 

(۳) دیگر» وقتى در ماع صيحه آه ازاين ضعيف برىآيد و زيادت d‏ شود 
تا این غايت [S]‏ هیچ نقصان f‏ پذ رد . 

)1( دیگر برسید که گاه گاه محواب می‌بینم دردارزه قلب چیزهانبشته ؛ ودربيدارى 
ديدم بنور سپید daz‏ خوب نبشته ابن شکل : « ملک . 

(ei‏ دیگر c‏ در خلوت ديدم در وقت ضحی وجهی از نور ظاهر شد » چنانکه 
درا ينه ظاهر ی‌شود DAE EUM‏ قلب ظاهر بود باق همه وجه بود . بعدازآن ناپدید 
شد . تا اندك زمانی بگذشت € در بيدارى ديدم که aal‏ بزركتر از فرص آفتاب مثل 
آفتاب با وجهى از نور ظاهر شد d OT,‏ خوبثر بود » اندک با نور سرخ یزد » 


وآن دوم سبيد و صای بود 1 در چشم آن اول اند e EUN‏ ديدم » بای سياه بود؛ 


۲- ااسژال ۰ السوال عن شرح بعض الوقائع المذ کورة فى الفصل التاسع L‏ ( برای 
اطلاعات بيشترى راجع بعنوان نامه واسم صاحب واقعه پمقدسه (al an‏ || ۷- نور؛ 


قرص بآ ( تصحيح از فصل ۱۰ جواب اسفراینی ) . 


T‏ پاسخ به چند پرسش 


و آن دوم همه سياه بود . اما هردو خوب بود . oT‏ دوم لحظ* ir id‏ 
كه مگر یی نگوید ؟ هیچ نگفت و اپدید شد . 

0( دیگردرخواب ديدم که داره" قلب همه لون ذهب است وكاه بلون فضه؛ 
اما لون ذهی بیشتر می‌دیدم . 

(V)‏ درآخر بعضى از خلوات در بيدارى انوار اخضرىديدمكه لون ذهی در 
OT‏ تابد . اما بهر وقت یبود و eU‏ دايره نمی كرفت . ابن ساعت همه وقت ی تابد 
و عام دایره ى كيرد ؛ و جنانكه اول سبيد می‌عود e‏ ان Cols‏ همین لون ىتابد. و گاه 
كاه نور اخضر کتر می‌شود و ذهی روشن‌تری نايد ؛ اما بدین صفت اوال Ae‏ . 
و این ساعت Alf‏ » و Sos e flo‏ ازآن اول ؛ واكثر ua pio‏ يدن صنت زرك 
Le‏ . كاه كاه سپید سپید می‌عاید » و گاه‌گاه ای الوان می‌تابد . و لون فضه دراو ل كثر 
ETE‏ اما ابن‌ساعت لون فضه ولون ذهی بردوام ی‌تابد . لون فضه دربیاض تابد 
در بیداری , 

. بار ديكر ديدم كه ردابره دل «الجمعه » بود» و یکباردیگر ديدم العشق»‎ (A) 
. هردو بنور سرخ لوشته بود‎ 

)0 و در خواب « elle‏ الرحم » ديدم نوشته بسياهى . یکباردیگربذهی 
بود. اما اسم و الرحمن 0 روشن تر ديدم . 

(۱۰) يكبار دیگر weie ul‏ ديدم » و درآن ogla‏ دابرهاى كوجكك ههان 
نوشته بود : « نعمه رلى » . 

(۱۱) یکبار دیگر يار دايره سياه ديدم c‏ و بر آن پاره پاره" دایره ازنورسپید. 
در سیاهی بسیاهی جيزى نبشته » و ازآن حرف بیش از این مفهوم نشد : y‏ امم الله 
ae‏ » | 


۸ - نور اخضر ٠‏ لون فضه L‏ ( تصحیح از فصل ۱ حواب اسفراینی) || - 


كاه گاه . . , الوان می‌تابد؛ فقط در L iste‏ وبا تکرار de‏ « بدین صفت بزرگه e‏ تابد » 


Y 


Y 


۲١ 
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(۱۲) یکبار دیگر ديدم : « السلام علیکث » . 

(۱۳) يكبار دیگر ديدم : شيخ می‌رفت ‏ و این ضعیف از بس وی ی رفت ۰ 
لوحی از ذهب ظاهر شد و در OT‏ نوشته : « السلام علیکث ايها النی » بذهب خط . و 
خطهاى عختلف يحسب انوار € بعضی خوب € و بعضی‌نه؛ و بعضی خط GÀ‏ و بعضی 
بط ثلث و بعضی LE‏ کوق ؛ و بعضی همه“ دايره گرفته » و بعضی دو سطر و بعضی 
سه سطر نوشته ؛ و اکثر چنان است که هیچ فهم کی‌شود . 

» ذکر ان ساعت آسان‌تر شده است . و وقتها » چون بیدار ی‌شوم‎ CI (M) 
! del دل ابن ضعیف می‌جنبد؛و اگر بذ کر مشغول كباشم » مدد زیادت می‌دهد . والله‎ 

(Yo)‏ الواب . AA‏ الاعز الارشد » امین EI‏ والدن عبد السلام - ادام الله 
برکنه - اسئل" که نوشته بود » هریکث را بعونالّه تعالى جوالى نوشته وحق را بوقایعی 
که براو منکشف شده شکر بسیار گزارد . توفيق رفیق باد » عنه وجوده! 

)3( موده که نوری مثل نو رآفتاب ديدم دربیداری. U S‏ مراد اوازنور آفتاب 
فرص آفتاب است . اگر قرص آفتاب دیده است » درخلوت‌خانه بابیرون» وچندانکه 
خواسته باشد که OT‏ در مقابل روی‌او بايستد » نه ابستاده c AL‏ وچندانکه چشم را سير 
داده باشد » او نز در موافقت چشم A‏ بوده باشد » آن نور وضواست؛واگردرمقابل 
ایستاده باشد c‏ صورت فلب است که صفا يافته است ؛ و اگر ناگاه ظاهرشده‌است در 
اثنای ذ کر و در پرده رفته و ازآن (Ga‏ بر وجود ذا کر نشسته » ال روحانیت است 
که ظاهر شده است . 

Bib e و پیوسته شد € نیکوست‎ dal ماع صیحه بر‎ GEI اما آنکه در‎ (Y) 
است که ببكك دفعه در ذات قلب ظاهر شده است . وآنرا سیب واردی‌بودهاست‎ RÉ 
ضعف باق‎ oT ۰ که در اوقات سماع فرو آمده است ؛ چون دل حمل نکرده است‎ 


۱- السلام : سلام L‏ || م السلام ٠‏ سلام L‏ | »- خوب : جوب با | 
4 الجواب: الفصل التاسم فی‌الجواب‌عن وقائعه ادامالله Lass,‏ (ب‌قسه ملاحظه‌فرما نید) . 


i‏ پاسخ به چند پرسش 


مانده » اما سبری تام دل را حاصل شده است . وذكر رااز LS‏ حروف رد 
گردانیده و بدو حرف قيدكرده ذکر ی‌باید گفت » تا از ابن دوحرف هم جرد شود و 
او راحت يابد . 

»» اما آنکه در بیداری دیده است بنور سپید حط خوب نوشته « ملک‎ (YA) 
قلب‎ e صورت چهاراسم را شامل است » و هر اسمى دلالت کند بر صفتی : مُلكك‎ OT 
قلب ملکث حاص حق است ؛ ملكك » پادشاه قلب‎ RL € است‎ olet دار الملكث‎ 
حق است  و پادشاه بدن قلب ؛ ملكك » صفات ملکیت را مستعد قلب است.وقلب‎ 
: را دوصفت خاص است : ملكك و ملكك . هر یکی را از ان مجموعه نقل هست‎ 
i a «ملکبوم‎ eS D (obs M وتنك تکتب‌فی قلوبهیم‎ ITO 
lt: وغيب عالم بدن قلب‌است ؛ ملکث » «قلب الومن‌بیناصبعین‌من اصابع الرهن‎ 
. تلبكك»‎ Le به الروح "امن‎ J p و‎ › ER ؛‎ a كيف يشاء‎ 

)34( اما [ آنکه] عوده که در خلوت وجهى از نور ظاهر شد» وجه وجه روح 
است . اما آنکه اندی دایره قلبظاهر بود » قلب مر آت وجه روح بوده‌است دابره 
قلب [ ازآن ] بيدا شده است . امنا آنکه ناپدید شده است » غم هوئ در پیش آمده 
است و آنرا پوشانیده . اما آنکه دایره بزرگثر از قرص آفتاب دیده است » مرآت 
قلب است که وجه روح در او بظهور آمده است . امنا آنکه da‏ خوبتر بود 6 سیب 
ST‏ اول بعين عشق مشاهده کرده است > ونور سرخ ET‏ نور عشق است .و ST‏ 


بيضه" چشم اندى ظاهر بود 4 عين سر است که در وجه روح تزیین داده است ؛ وآن 


خلاصه؛ روحانیتاست . وآنكه سياهى بيشتر بوده‌است » خنی غالب بودهاستبرسر. 


-١‏ سبرى: سرى L‏ || ۲- بدو حرف: بدو حروف با || 8 وملک 1 : درنسخه 
با حركات آمده ال 4-اولشك.... سورة۸ ه (المجادلة) آی۲۲ || ماكك ملک Jul...‏ 
است بسورة ١‏ (الفاتحة ) t LT‏ وسور te‏ (المؤمن) ١١ Al‏ ( در نسخه بدون حركات 


آمده است ) || 1١‏ نزل ...: سور ۲۰ (الشعراء) Al‏ م5١‏ الى ۱۹۸ 


Y 


— 
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وآنكه همه سياه ديده است 6 ge‏ غليهكرده است . aa‏ وسکر از اين دومعی بديد 
آبد » و فنا را و بقا را اصل از اينجاست . درعين de go‏ عدم بظهورآید» ودرعين 
سر عالم وجود 4 وان هردو را بوجود مطلق راه تيست . اما آنكه خن نگفت وناپیدا 
شدء هنوز [ب] مكالم روح رسیده است . اگر بحن aS‏ آن مقام را مبتدی شدی. 

(۲۰) اما SST‏ دیده‌است که دایره" قاب همه لون ذهب‌است c‏ سبب مجاهدت 
وكثرت ذكر مرضىكه مطلوب است در ناد نفس بديد آمده است c‏ ودرغايت صفا 
صفرتی بدوتعلق گرفته . چون قلب بصيقل ذکر- إن لكل شىء Uo‏ 3 وصقالةالقلوب 
ذكرالله ‏ صقالت پذرفته » عكس صفرت نفس در جوهر قاب بديد آمده‌است ؛ در 
حااتى كه جوهر نفس صاق بوده است » برمثال ذهب در نظر آمده است . وگاه انوار 
صوم وصلوة » که انوار سبيد وصافيست » برجوهر قلب تافته برمثال نقره صاق‌درنظر 
آمده است . هرچند در حکّت و الناس معاد ن کعادن الذهب و الفضة » اشارات بسیار 
است : اما ان معنى یکی است از آن اشارات . و چون نور ذکر قوت گرفتهاست و بر 
جوهر نفس تافته و عکس در دایره" قلب پدیدآمده » عکس صورت چون مجرد بود؛ 
ذهی ىديد » و چون ملتبس شد بنور ذکر و Sal‏ ظلمت بشریت با آن منضم» ظاهر 
اخضر عاید و باطن ذهی . 

(۲۱) اما آنكه دایره تمام نمی كرفت وبردوام نمی‌بود واکنون‌عام دایره كيرد 
و بردوام است € چون از غم هوی بقیه باشد نسبت بدان قدر ls‏ ^ قلب را حجاب 
کند : وگاه باشد که بواسطه“ واردات ذکر OT‏ &4 در برده aile‏ » دابره عام در نظر 
آبد . چون اکثر اوقات دابره تمام درنظر ی‌آید » واردات ذکر است که زیادت شده 
است و غم هوا را حجوب گردانیده . امنا آنكه اول سبيد ی عود و منقطع شد ju,‏ 
بسپیدی JE‏ کرد » اشیای غیی را نبایت وبدایت هست » درنبایت رجوع كند يبدايت. 
اول لوو سر اسك كد براطواردل می‌تافته است و در پرده م‌رفته , چون در آخر انوار 
A‏ صقالت ٠‏ اصقالت.5 || ۱۸ پرده بماند Lilo:‏ 


— 


۷۹ پاسخ به‌چند پرسش 


ذکر و فکر زیادت شد » نور سر را ظهور زیادت شد . اما آنکه نور اخضر گاه كاه 
Ai‏ می‌شود و ذهی روشنتر » نیکو است . از طلمت بشریت بسیار کترشده است و از 
ET‏ عكين همع 31015255 E‏ کار 
بزرگتر ی‌نماید » چون صفا زیادت‌شود دايره بزرگتر درنظر AT‏ . اماآنكه سپید Ae:‏ 
است 6 در سر صفا زيادت شده است . اما آنکه ابن ساعت لون ذهبى وفضه بردوام 
می‌تابد و لون فضه در بياض ی تابد » مرض در مزاج نفس زیادت شده است و صفا 
در سر . و بياض وجه روح است . اما آنکه در بیداری ی بیند » عين بصيرت است 
که بعين صورت متصل شده است ؛ و آنکه اهل شرع اشارت کرده‌اند که در قبامت 
حق را بچشم مسر بینند - عز امه از اين سر است . 

۰» باری و جعه » در داره" قلب نقش بسته است و باری و عشق‎ ST اما‎ (YY) 
هرچند جمعه و عشق هریکث را از راه لفظ با دیگری نناسب نیست » معهذا هریکكرا‎ 
نناسب معنی الجمعة والعشق در دايره' قلب دیده‎ KE حفیقت با دیگری نسبت هست ؛‎ 
جوامع مجامع خبر » يعنى هرتفرقه که در‎ de است . و عشق جامع هموم‌است و جمعه اسم‎ 
جمعه آنرا مقام جمع ذاتی شود » و هر تفرقه که در بواطن‎ AT ظواهر اهل ايان پدید‎ 
شبودى شود . چنانکه‎ ee مقام‎ LT اهل سلوك از موم و مقاصد پدید آید » عشق‎ 
t^ در ظاهر حال مستجمع ذوات متفرقه آمد » عشق نیز در باطن احوال مستجمع‎ an 
آمد . اين نسبی‌است ازراه اسای . اما نسبت ازراه حروف» هرحرق‎ d As و مقاصد‎ 
از او متضمن معانی است که در ذات عشق و سفات معشوق است : عين حعه عين‎ 
عشق أست » و جم جمعه جم جنونیست که در نحت حكم عشق است » و مم جمعه مم مراد‎ 
معشوق است » و هاء جمعه هاء هدایت راه معشوق است . هیچ حرف نیست از حروف‎ 
. XS ترکیب جمعهكه رمعانی که در ذات عشق وصفات معشوق [ است [ دلالت ی‎ 
ازآن مناسبت برحراب جامع کعبه قلب‌هم‌نقش عشق و هم اسم جمعه بنور سرخ‌نوشتهاند.‎ 


۲- ازظلمت LL‏ گویا » آن ظلمت » صواب باشد |[ بیاض + LOU‏ | 
۲ - قلب : قلم 1 
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چون کب قلب را ازسب ظلمت هوی حجای بوده است » وازعالم d E‏ دربيش آسمان 
روحاننت ابری از بشربت افتاده » از مقام مع ,رق لامع شده است و هتکث حجاب 
کرده وآن نقوش‌را هربار (ae ech‏ باز موده . اماآنکه بنور سرخ نوشته دیده‌است» 
نور سرخ نورعشق است ؛ و با نورناربیی همراه‌است که هرجه غيرعشق ومعشوقست 
هه را برهم سوزد.وعشق ناريت از صفت وخاصیت ذکر گرفته‌است » چنانکه‌اشارت 
نبويست : « إذاكان الغالب ذکری على عبدی GAA‏ وعشفته » . 

(۲۳) اما آنکه وبسم اللهالرحمن الرحم » نوشته ديدهاست, باء و بسم الهم y b‏ حفست. 
الف مضمر محذوف در « بسع الله » الف اسلام است؛واختفاءالفینن در و بسمالله» اشارت 
است بدانکه احدیت در وجود اهل اعان ge‏ است . وآن سر وحدت است واسلام 
در ذات (het‏ بوشيده. مصطى- علیه‌السلام - براین‌صفت این معنی بیرون داد: والمؤمنون 
کنفس واحدة والمسلم من dee‏ السلمون من يده ولسانه » . سين « بسمالله و سين سلامت 
مرد است . مم و يسمالله a‏ میم مراد است ؛ pag‏ مضمر در وی مم مريد . مع مفردست 
وهم مركب e‏ بے اللہ » عجاورت اسم و الله » منفرد شد » بصورت حع رسيد c‏ 
مم مراد شد . مم مركب از اسم والله » در مقام بعد افتاد , بصورت تفرقهبیرونآمده 
مم مريد شد ؛ زرا که مرید طالب مرادست و طلب مقام تفرقه » و مراد از غير جرد 
است و تجرید سیب وصول . و جوع ترانى تجرد تصل إلى » . و نقش « الله » عين ou‏ 
است » هم je‏ معرقت مجازى عوام” » و هم محل" معرفت حقیتی خواص . VE‏ 
صفت رت حق است مستوی بر عرش قلب . و الرحم » صفت مهر db‏ حق است 
بر بنده وصفت مهربانی بنده برحق" و از بپر حق" برغير حق . اما آنکه « الرحمن » را 
روشتتر دبده است » و الرحمن a‏ اسم حاص است ٠»‏ الرحم» اسم مشترله ؛ واسم خاصس 
eje‏ است ازكدر اشترالك . اما آنکه « بسمالله» پسیاهی نوشته دیده است» معانی که‌در 
مر اسای است خالص نشده است . اما آنکه ذه دیده است » نور اسای است که 


—— اس سد — 
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y‏ دروف اسای «3U‏ است و ظاهر آنرا صبغ مرادی داده . اما آنکه سیاه ديدواست 
در باطن حروف اسای » شرك اثنانيت باقیست » j‏ ,$1 انوار اسای بظلمت بشرینت 
گزوج بوده ات ؛ نوری اخضر از وی يديد آمده است و برظاهر اسای ثافته» تاجون 
oT‏ نور در غايت لطافت برده است » ظاهر اسامی را لون ذهی داده است . 

(Y£)‏ آنکه o flo‏ دیده است و درآن داره دابرهاى کوچکث » همه نوشته که 
و نعمة ربی ce‏ دارهای ]555[ دوار اطوار قلب است » و دارهای كوجكك ؛ 
دوایر بروج اوصاف سالک . اما آنکه درهردایره نوشته که p‏ نعمة ربی ١:0‏ نعمة s‏ 
نعمت معارف حق است » يعنى هرصفبی مايه“ استعداد عر (AN‏ حاص استوهرعرفاف 
نعمتى لىبدل . و او ادامالله بركته ‏ سلوك هريكثرا مستعد . 

(to)‏ اما آنكه پاره دايره سياه ديد ودرآن پاره پاره" دايره از نور سبيد بوده؛ 
و در سياهى بسياهى نوشته بود » و ازآن اين بيش فهم نشد که وامم الله الاعظ » ؛ اما 
أن ‘optio‏ سياه دابره" طور E‏ است . اما آنکه برآن ot‏ دابره نوری سبيد OV y‏ 
نور سپید اشعه" است که از طور سر در روزنه" طور خی افته است . اما آنکه در 
سیاهی بسیاهی چیزی نوشته بود » در dle‏ فنا بقلم فنا بر لوح فناء الفناء احکام die‏ عدم 
نوشته دیده است . اميد است که او را بفناء الفناء راهی يديد LT‏ ووجود موجودات را 
در de‏ عدم مشاهده کند إنشاءالله Ha, dis‏ آنست که و امم الله da‏ فهم کرده 
است 8 و صیحه" «اه ‏ تزديكك است بدين معنی ؛ و و اسم الله الاعظم » شهود سالکث 
است » و هرجه در آن شېود موجود Ab‏ وجود آنرا بعد از شهود موجود بابد . 

. شپود حق است‎ dle اما آنكه و السلام عليكك» نوشته دیده است؛‎ (Ou 

(YV)‏ اما آنکه دیده‌است که در عقب اين ضعیف می‌رفت [و] لوحی ازذهب 
ظاهر شد بر آنجا نوشته که و السلام عليكك اها البی eg‏ دالّست بر آنکه راهی که QU‏ 
ضعيف گرفته است » بهيج بدعت VT‏ مختلط نگردانیده است. اما آن‌لوح» لوح D pue‏ 
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اوست 4 وآنکه از ذهب ‌است ¢ خسن Zi Ze c3‏ شده است . اماانكه y‏ أنجانوشته 
, السلام علیکث ايتهاالنى »۰ اشارت بدانست : « الشبخ فی قومه کالنی فى مته » در 
مرآت سير تش حال داده است ودرصفای‌متابمتش مقامات‌شپودمص‌طفوی روى تموده. م 


| بالصواب‎ Jet Ai 


II. 


)0( سوال : و لو Dap Les Gal ots‏ ماکان قوت المؤمن منہا الا حلال » جه 
معنی دارد € چون Us‏ همه حرام طلق بود » مؤمن از Uo‏ چگونه حلال خورد ؟ 

AS جواب : در ابن عن قائل را نظر براصل آفرینش و مقصود ظهور‎ (Y) 
EGO OT 

(Y)‏ مثال : اگر پادشاهی بنده را بکاری نصب کندواورااستعدادی که OT‏ کار 
را دربایست باشد » بدهد و بگوید که ابن استعداد از ہر حصیل این‌کار است و درغر 
اين باید که خرج نشود : و اگر درغير إن صرف شود › عاقبت ترا مواخذت باشد . 
چون استعداد را بنده در مطلوب پادشاه حرح کند و آن کار برقضیه مشیت او ساخته 
شود » بنده مؤاخذ نشود » بلکه مستحق خلعت و تشریف باشد . 

)4( چون مثال دانستی » غرض برخوان و بدان که نفس چهار است : اماره و 
لوامهوملهمهومطمئته. مبريكك ازاين چهارصفتی‌تعاتق گرد » و آن‌صفات‌نیزچهارست: 
کفرست و شرکست : اسلامست و اعان . باز پر يكك از ان صفات عملى از او يديد 
آید » چون فساد وصلاح و میثه و حسنه ؛ و بنسبت هرصفت که درذات آن‌نفس‌پدید 
cala‏ رزق او همرنگك آن سفت شود ؛ وارزاق‌نیزچهارست : حرامست وحلالست؛ 
مباحست و شبهه . 

SUA (0)‏ در کافر Ce‏ است و در مسلان مجاز » و رام دركافريجازست 
و در مسلان حقيقت ؛ و ملهمگ و مطمتنیک مر مؤمن را حاص است . و در هرمقام 
f r = e‏ مت p^ z SÉ‏ 
از مقامات امارق و لوامگی و ملهمکی و Bike‏ صفتی از صفات کفر و اسلام و شرك 


۱ 
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و اعان يديد می‌آید » و در ظهور هر صفتی نوری و ظلمتى بذات و صفات مرد lei‏ 
ی‌گیرد» وازهرنوری وظلمتی طاعتی ومعصییی يديد ی‌شود وازهرطاء - ومعصیت‌فری 
وبعدى ظاهری‌شود » وازهرقرب وبعدضيق درنفس وانشراح درصدرصورت ی گر 5 

Os Jae وارادت ازلى ازاين معنی وصولست بعالم معرفت. «كنت كنزاً‎ )٩( 
. و وصول بعالم معرفت موقوفست بر اطمینان‎ t عرف‎ H أن ] أعرف فخاقت الخلق‎ [ 
e چون نفس بمقام اطمينان رسيد » قدم در دار" معرفت ناد و مطلوب ازلى بيوست‎ 
. رزق حلال شد‎ 

(V)‏ اما اینجا بتفصیلل دیگر احتیاج است . معرفت از عمل يديد آید » وعل‌از 
سلوك صاق شود . تا عمل صاف نشود: معرفت بظهور AU‏ . « ان اللهتعالمطيب لايقبل 
الا لطبب » . و تا معرفت بظهور نيايد » نفس عقام اطمینان رسد . 

(A)‏ باز آمديم بشرح | ربعات و تلفیق صفات بدان و بغير و GU‏ ارزاق يسبب 
آن . در مقام SU‏ فساد از مرد در وجود e AT‏ و آن کفر مجازيست . رزق در این 
مقام صورت حر م كيرد ' ودرمقام لوامگی سیه ازاوصادر شود و آن شرك مجازيست . 
رزق در اوحكم شپت دارد . و در مقام ملهمگی حسنه ازاو يديد آيد»وآن وصولست 
باسلام Gé‏ . رزق در او مباح افتد . و در مقام مطمئنگی صلاح روی دهد « و OT‏ 
وصولست باعان حقيق . رزق دراو حلال شود . 

)9( باز هرنفسی را از اين نفوس اربعه صورتیست وحقیقی . تا آزصورت و 
حقیقت OT‏ عبور نکند » صفتى که در OT‏ مقام پدیدآید» آن‌صفت اورا حقيقت نشود . 
مثلا اگر از ظاهرامارگ عبو XS‏ و درحقیقت آن o » Ale‏ ازاو بیفتد درصورت؛ 
وحع لوامگی گیرد در حقبقت ؛ وچون ازصورت لوامگ عبور کند ودرحقیقت ]97[ 
عاند c‏ درصورت حك لوامگی از او STE‏ كيرد درحايقت ,و چون از 
صورت ملهمگ عبو AS‏ و در حقیقت آن تماند . درصورت حك ملهمگ ازاوبرخيزد 


۲ - يديد ` تادید L‏ 
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وحم مطمئتك كيرد درحفیقت 
(۱۰) وجون ازحقيقت ملهمگی عبور كند » درمقام اطمينانابتداى نزول معرفت 
است . ووصول بعالم حةيقت و خالفیت که مفضی است lu lc let,‏ ارادت 


است » وارادت در خلقيت از مپر Les‏ معرفت € و معرفت مينى است برطاعت » 
و طاعت مبنى است بر Dole‏ » و عبادت مينى است برعبودیت » و عبودیت ازمر 
LR‏ عبديّت است . و اين مجموع را بنا بر قوام قوت قالب است » وقوام قوت قالب 
موقوفست بررزق » و رزق در Al, kel‏ ینش استعداد راه معرفتست . چون بنده فرع را 
Job‏ رساند و بر وفق مراد مولای حقیق بقدم Les‏ در راه عبودیت pla‏ عبدیت 
رسد » از عهده کار بیرون آید » رزق بر وی حلال شود . 

(۱۱) اما نپنداری که ابن معنی JU‏ توتعلق دارد » تا از سر خیال‌بازی كو : 
من عقام اطمینان رسیده‌ام ! بسیار صدیقان حون پالودند و از ابن معی du‏ نديدند | 
شرعست دست آوبز این کار» وبوسه‌دادن aie y‏ متابعت محمّد درساعتی يجان صدبار؛ 
علیهالصلوة والسلام ! 


۰ بازی : + Lak‏ | ۲ بجان : غير واضح Lj»‏ 


III. 


(۱) التمس منى احداخوانی ق‌الدین؛ مع تعمقه فى عل اليقين» تبر کا أن اشرح d‏ 
بعض EU NS‏ ف السماع . اذوقع نظری علی‌صدق‌نینته : فاستخرت AN‏ تعال وتوکتلت 
عليه و توجنهت اليه وکتبت ما فتحالله Je‏ فى هذا الفن وقلت : 

(Y)‏ بسمالله الرهن الرحم » الحمدلله رب العالین » وااصلوة والسلام على محمد 
AT,‏ اهعن ! الجواب ء Ain‏ التوفيق » عن قول بعضهم C‏ انه قال : و السماع شوق 
وتوق وذوق ۰ فإذا قطع هذه المقامات يصل الى مقام المحاسبة » فاذا قطع مقام المحاسبة 
يصل الى مقام المراقبة » فاذا قطع مقام المراقبة بصل الى مقام الناسبة e‏ فاذا قطع مقام 
لمناسبة يصل الى مقامالمشاهدة : فاذا قطع مقام المشاهدة يصل الى مقام يطلبه السماع وهو 
à‏ منه » ; 

(Y)‏ اما قوله à‏ السماع شوق وتوق وذوق ۰ معناه : السماع عبارة عن معنى 
CB c AN‏ مشوق للمحب الى من بشتاق اليه ؛ فاذا سمع الشتاق قولا" موزوتامزینا 
بحسن الصوت » يفهم منه ذکر اوصاف الحبوب ‏ فیغلب عليه بذلکک ذكره » ویشوقه 
اليه من جهة انه Ae‏ به دون الشاهدة > کاورد به الخبر حکاية عن الله : « إذاكاذالغااب 
ذکری على عبدی Gite‏ وعشقته » . فالرید السالكك فى تلكك WH‏ حتاج الىالسماع ) 
A‏ الشوق والعشق داخل ق‌اطوار قلبه ساكن d‏ سر سره » فیحتاج الشوق والعشق الى 
Sat‏ و مشوق . فلهذا قال« السماع شوق وتوق وذوق »» اىالسماع مظهره رمظهسره. 


۷- المحاسبة (دودفعه) ۰ المراقبة L‏ || م المراقبة (دودفعه): المحاسیفآ(تصحیح 
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)£( اما قوله « فاذا قطع هذه القامات » ٠‏ والمراد بهذه القامات ای الاوصاف 
الفاترة فيه Misc:‏ محتاج الى مذ کر خارجی ؛ فینبغی ان بسلکک‌السالکث هذه المسالكك 
بقطع مفاوز اوصافهالنفسانية» حتتى يصل الى شوق لازم وعشق دام لابنفکت منه ابدا. 

)0( اما قوله و فاذا قطع هذه المقامات يصل الى مقام المحاسبة » المحاسبة هيلهنا 
ليست عناسبة ى لسان القوم » OH‏ المحاسبة مرتبة من مراتب التوبة . فلهذا قد ذكرها 
القوم بعد مقام التوبة وأرادوا مها حاسبة النفس . 3 Zeche‏ النفس عبارة عن تلاق مافاته 
من الايام السالفة بالاعمال الصا حة و تعاتب نفسه على الاوقات الماضية و بطالتها فى الحال 
الحاضرة برجحان العمل علىالبطالة واستيفاء الدرجات العا 'ية ى الآخرة »> كانطقبهالقرآن: 
دبأ يها آلذین آمتوا انوا Al‏ ولتنظر تفس" CMD AE‏ 
علیهالسلام : وحاسبوا Cal‏ قبل أن تحاسبوا» . فالحاسب فى JUS‏ يفبغى أذلايضع 
ميزان وقته عن يده و بزن بميزان وقته ما قد فاته من الايام السالفة فى حاضروقته من حیث 
لایفوته شىء من الوقت الحاض del:‏ انه لوفاته شیء من حاضر وقته بسبب استدراك 
ما قد سلف ‏ فانه خسران عظم وغین فاحش » فیخاف عند ذلكك من عقاب الله بسبب 
خسرانه . ولواستدرك ما ی حاضر الوقت مع Je catli‏ ميزان eh‏ الفائتة والخاضرة 
منساو یا > فيعلم فى تلکث ا حالة اه ى برزخ . ولو استدرك ما ق ائوقت الحاضر وما قد 
سلف وماق الستقبل db c‏ ولا عليه . وهذه الراتب دون مرثبة الشوق : فلذلكك قلت 
ليست عناسبة » OH‏ الشوق اعلی درجة من الحاسبة . 

d فيدل على ان القائل اراد بالحاسية رعاية الخواطر . يعتى ان" الشتاق‎ OO 
مقام الشوق والتوق والذوق عیز بن‌الشوق والذوق والشتاق والشتاق‌الیه ؛ فحینثذلابقدر‎ 
أن یتوجه الى القبلة الوحدانية او يطوف حول الکعبة الفردانيتة » لان تراحمه فى هذه‎ 
خاطر قلی و مل و رجانی . فخاطرالقلب يتولد منه‌الاحسان»‎ : OH القامات خواطر‎ 
: منه الشوق والتوق والذوق » لاه مشابه بالرژية »كا اشار به » عليه السلام‎ e d 
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ر الاحسان ان تعبداللهكأتكك تراه » . وخاطراللکث ler‏ منه الخير و "all‏ »کا نطق به 
انی صلی الله عليه وسل : « امنا لمةالملكك » فایعاد بالخیر وتکذیب lk‏ ». فحسنات 
الارار عندالقر بین سیثات كنا ذکر c‏ وحسنات الارار سیئات المقربين» . 

(V)‏ فينبغى للسالكث السائر أن براعی هذه الخواطر الثلاثة والحاسية بينها ؛ فان 
كان خاطر الملكك والقلب غالباعلى خاطرالرحمن Jus c‏ انه مخوض ى سواحل عرالإعان 
ولابصل الى ie,‏ » فعلیه أن مجاهد نفسه بننی هذين الخاطرين c‏ اعنى القلب ESS‏ 
Olay LOCH‏ من dle‏ الحديث e‏ وخاطرالرحمن ينزل من Gaulle‏ سبحانه وتعالى. فلهذا 
وجب على السالكك نفيهما ؛ والخاطرالرهانی لايدخل نحت حم d‏ . فاذا عب رالسالكك 
عن äs‏ الملكيّة والقلبيّة» بصل الى حقيقة الابمان » ولابقدرآن يتصرف ف القلب غيرالله» 
Ju cud‏ ضه شىء من‌الخواطر کا اشار بهالابى » di eo‏ عليه وسلم :و قلب المؤمن 
بين اصبعين من اصابع الرحمن يقَلّبهاكيف بشاء» ء لان الاعان عبارة عن امن‌القلب‌عن 
ذكر ما سوىالرب : سبحانه وتعال . 

(A)‏ و اما قوله وفاذا قطع مقام المحاسبة يصل الى مقام المراقبة » » فاذا دحل 
d All‏ قصر صدره وفعد على سريرسره LU‏ 3,51 وتوجتّه بقوّة انوارالاذكار الفردانية 
وافكار اسرار الصمدانيّة إلى القبلة الوحدانية وبراقب مراقبا للتنز لات الواردة من 
الجهة ار cil JG‏ فحينئذ تتمكتن الخواطر te JI‏ فى AL‏ الروحانية حتى 
بقعد سلطان الحق” » سبحانه وتعالى » على سر بر سره . 

(A)‏ ثم" يعبر عنها ويصل الى مقام المناسبة rtt‏ ان الله» تعالى » يفتحعلىالسيار 
فى هذا المقام ابواب مفارق اسرار حقائق العبدية ودقائق انوار العظمة bia INT‏ 
بين العبديّة Cas a‏ » فلا LE‏ بينهما مناسبق" Y‏ جد Lay‏ فى کال الدناءة وغاية 
JU Le NI ae ZU‏ العظلمة وغاية العزدّة à‏ فيستحئ السار أذ يقوم بين يدى الله 
من ia‏ النسية urs‏ € وای نسبة بین‌العبد الذليل والرب Hal‏ ! فیتحیر فى هذاالمقام « 


4 ۱- سریر Ange + || Leo:‏ تتمكن ۰ وحینگذ دنمکن L‏ 
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لا بقدر ان يقعد عن الخدمة او يدخل فا . فیتیغی ان مجاهد نفسه بالعبور عنه . 

٠١ (‏ ) فاذا قطع هذا المقام» يصل الى مقام الشاهدة ؛ فیسترج ق‌الوقت » "oy‏ 
النظر الذى ينظر السيار به الى العبدية ف العبودية » فنى فى شود الله تعالى ؛ فشاهدالی 
E O la » diu‏ من‌مشاهدته بالواردات الغربية وانواعالتجایات Ca M‏ 
على حسب الصفات الى وصفاللهء تعالى . بها ذاته : حتی بصل سيره من معرفة الصفات 
الى الذات . 

Ou‏ فیقطع طریق الشاهدة الى مقام الرؤية الى عبر عنها القائل [ بقوله ]ه ال 
مقام يطلبه الما ع وهو Ar‏ منه » € معناه : اذا وصل السيار الى مقام الرژية» فلا يدخل 
T‏ مقامه la‏ لاالشوق ولا الذوق ولا الحاسية ولا الناسبة ولا الراقبة ولا الشهود ولا 
الحضور ولا غير ذلك . فنى هذا المقام يطلبه السماع وهو يفر منه » لان السماع مرتبته 

مرتبة نازلة بالنسة الى الرؤية . فاذا سمع Jl‏ السماع فى هذا المقام : يفر ويصعد الى 

مرتبة الرؤية : فحینثذ السماع بطلبه و يروم منه أن ينزل الى مرتبة المشاهدة » وهو يفر 
ويصعد اعلى درجة : حتی يصعد مقامًا لايصل السماع اليه ولا عکن أن بصعد درجته 
ولا بقدر أن برتق مرتبته » IN‏ فار من‌العامالحستی السفلی صاعد! opu ji‏ لمكا 

OY)‏ وهذاقريب ای‌قول‌من‌قال «وتری آلجبال تسه جامدة وهی 
dd ob. (ooi pee‏ هذاالمقام نکتة من نكت الماع : كنت 2 0L‏ ى بلدة 
بقال فااسفرائین . فاجتمع ماعةمن‌الاخوان على السماع . ثم” ne‏ ا لغتى » فوجدت نفسی 
بانها قد ضاعت » Vl,‏ کنت اطلبها » فا وجدتها € وال ماع gdh‏ ال . فيفر المعنى 
الضائع عن السماع Bus:‏ دائما الى del‏ درجة E.‏ رأيت قد ضاع م: منی المعنى الذى 
يطلهاء واناكنت عالم -ابضياعها ؛ والسماع يصعد الىالمعنى الفار عنه . ثم رأيت قدضاع 
العم الذى يدرك به ضياعهما » حتتى ارتقيت الى مقام لايصعد السماع فيه ولا يصل all.‏ 
من شدة المباينة اى كانت بينهما . d‏ وجدت معنى Ve‏ عن المباينة كا بين اعلى os lll‏ 


۰۰۵ ۱- سورة ۲۷ (النمل) Aal‏ ۸ ( اشاره است بروايتى از جنيد ( 


Y! 


Y! 


نورالدین اسفراينى AN‏ 


وأسفل السافلین » فکنت فى تلکث الحالة ماشاء الله . ثم سكت Ly CAN‏ طويلا › 
فحلاث die‏ من اهل الجمع ۰ فصدر عنی ذکر ولاالله ا del Ai‏ صوت Fée‏ 
بلا انا وقعدت على رقبة احد من اخوانی à‏ فوجدت نفسی وانا كنت ۱4 كنت » وجری 
على لسانى هذه الكلمات : بيت : 


بوالعجب کاری بود ابن کارعشق n a‏ سر برد عيار عشق 
صدهز آران‌جان بیکک‌جو ىخر ند ای سلم القلب در بازار عشق 


! اجمعين‎ JT, على سبدنا الختار محمد‎ ele? 

(۱۳) وكذلكك قول مشاد الدينورى › Zi‏ الله سره » انه قال : « الماع يصلح 
لقوم حکوا على نفوسہے حتی فنيت حظوظهم فكنسوا بارواحهم المزابل» . 

(M)‏ قلت » وبالله التوفيق : السماع ليس pol‏ له بقية من Lil‏ نفسه » لان 
الستمع عند استاع القول يفهم العافی xL adi‏ فى طى الكلام » فيرد بها على قلبه واردات 
Eeh‏ » فيجد بها FA‏ القلب و طیبة" ف النفس و حضوراً ف السرّ ؛ فان بق له ی تلكك 
الحالة Li‏ من بقايا نفسه » فعليه أن يلزم نفسه عن الدخول ف الماع عند نظر الاغیار 
لبه ie‏ عن الاشراف على وقوع نظرهم عليه c‏ لان" النفس حبنئذ تستوفی بتلكث البقية 
Hd‏ حظوظها من حيث لايشعر بها صاحبها + فان الشيطان Re‏ على من بنى له بقية 
من الحظوظ النفسانيّة » ولو مثقال ol, SA‏ العبد لا يدخل فى مقام العبدبة انختصة 
A‏ تعالى» بتلكك LS LA‏ به عروجل: ون" عبادى LI‏ لكك e‏ 
سلطان" ». معناه JATO‏ بعل بعامهالقديم ان الشيطان لايقدر ان LR‏ على elo!‏ 
الابوسيلة النفس € فاذا فنيت à‏ فليس له عليه سلطان. فلهذا قال : «السما ع بصلححلقوم 
حکوا على نفوسبم حتی فنیت حظوظهم » B JU HAH,‏ على العدو ؛ ei‏ 
النفس » بسيب القوّة الروحانيّة الثى تنزل عليه من التأيبد الربسانى do‏ : حتى تطمئن ؛ 
BU‏ اطماتت e‏ اتصفت بصفة القلبيّة Lie, A‏ الا ترى ان الله » تعالى» قد وصفها 
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2,» A سام دراه‎ ZE ch 


بصفةالقابيّة » حیث‌خاطما ويا أ يتها اللفس es‏ » ! فالاطمئنانصفةالقاب 
عل‌الحقيقة» cd aD]‏ تعالى : NT,‏ بذكرالله تطمشن dcr. RETE‏ 
ke ét ell‏ € فاذا اطمأتت» انقلبت وأقبلت il e‏ » «وراضية lua‏ 
فصارت قلبا . فحینثذ بستعد السار فى تلكك الحالة أن يتجلىالله له ؛ فاذا جلى 4« 
حضع له وخشع » وفنیت فيه الحظوظ SA‏ بالكلية ؛ فان c pe‏ مع بالله ces‏ 
وان Lei Aere‏ الله و di‏ ۱4 جاء فى الخم : حكاية” عن الله » تعالى : ITI‏ 
وی ينطق وی‌یبصر ) . 
(ve)‏ اماقوله و کنسوا Melde‏ ابل ۰0 يعنى ببب قوةغلبات الانوارالروحانية 
والواردات الرحانية Ia‏ تکنس مزابل الوجود البشرئ عن دنس الشرك SJ‏ 
وخبائث الانانية الشيطانية والاوصاف الخسيسة الخبيثة اللفسانية : لان الاجسادعندعدم 
سلطان الحقيقة وقدم الاجتهاد فى میادن الطريةة والغوص فى مار العرفة وانوار تنز لات 
العلوم ESA‏ وحقائق الاسرار الالوهية مزابل؛ فلمتا تنورت‌الاجسادبالانوارالروحانبة 
و تشعشعت نشعشعت Elgh‏ لعات الواردات‌الغسة وتلمعت‌بلوامع التجلیات التواترة الالوهية e‏ 
تصير Lune‏ للمعارف الريانية »ها ذکر عن بعضمم انه قال ` کانوا بلبسون الخرق 
على الا.رز فصاروا يكنسون عی‌الزابل» . وصلى الله على محمد و آله امین ! رب اخم 
بالخير ! 
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IV. 


)( بسمالله الرحمن الرحم . در حواب دیده است که در باغی بود ؛ ودیوارباغ 
از ER‏ ۰ و بیکث سو کوهی قوی بلند : و براسی تازی بلند نشسته . و ىخواهد که 
براسپ بالای آن کوه رود . چون نزدیکث رسید : مثل دیواری den‏ وبر VET‏ نمی‌تواند 
رفت. طبری و کاغذی رسید . شکل الب سياه بروى راین شکل : - چون هردو سرکاغذ 
از یکدیگر باز کشد : از ميان بيدا شد که ر هوالله لا الله الا له» € ودرآن موضع‌شیخی 
از بندگان حق را دید . والسلام ؛ رب اختم بالخير | 

» جواب خواب اول رقاعده" معبر تعبير کرد : آنگاه‌متوجه‌شد بتفسير معنى‎ (Y) 
! رب يسر‎ 

EO‏ بتعبیر هعبر مجمع سرور وفرح است . و اگر در باغ اجار واتمار بوده 
است ؛ دلالت کند براموال حلال وكثرت خدم و حش . شخصی دراین‌معنی مثنوى گفته 
Lol‏ » شعر: 

وفسّر الاشعار بالرجال ual,‏ الكثير بالاموال 

)£( اما ديواركه از سنگث است : دليل آنست که آن سرور و فرح را مانعی و 
منازعی نیست ۰ چو حصین است از حصا . 

: بالا قال الله » تعالى‎ LE ركوب فرص › عر اتا‎ Gren 
Al ترهبون به عدو‎ Jem ومن رباط‎ p عدوا هم 'مااستطعتے من"‎ Ts 
S عايهال لام :ر الضرمعقودبنوا صى الخيل : ظهورهاعز وبطونها‎ NU. e ود کم‎ 
|| الفی بزرگ خواییده نقش كشيده شده‌است‎ Ee EN 
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CA (Y)‏ کوه»جناب مردی $55 باشد OT j$ 24971 y Ae‏ آمده‌است«و الجبال" 
c ST‏ و اوتاد مردان حق اند که قوام عالماند . هرجند بر ET‏ نتوانست رفت» اما 
چون مت مصروف بود که برآنجا رود » از همت او d‏ نصيب نباشد . 

(V)‏ اما طبر و مکتوب ٠‏ دلالت ی کند که رسول از بيش پادشاه - خلدملکه۔ 
رسد وايشائرا از آن سروری‌حاصل‌شود. قولهتعالى: « إنى القى إلى کتاب کر $ 
s]‏ من" سلیمان و اه بسم آلآ لرحمان آلرحیم ۰ . 

: آمدم بتفسير معنى که مناسب است باهل معرفت‎ (A) 

)4( اما Ek‏ باغ قلب صاحب واقعه است . 

(۱۰) اماكوه »كوه اهوای نفس است . 

(۱۱) و اسپ ‏ اسپ همست است ‏ و بلندی اسپ y‏ علوهمت ورفعت دلالت 


(۱۲) اما طبر c‏ طبر هدایت حق است . 

(۱۳) در باغ اگر Ji‏ و Al‏ بوده است » و نزاهت و طراوت ديده؛ دلالت 
کند که دل ازانوار طاعت وانمار ذ کر حظّی دارد . و اگر خالی بوده‌است؛ ازان‌معی 
Ae‏ بايد کرد JEU‏ طاعت بنشاند و بآب ذکر آنرا تربیت دهد تا انار معارف مره 
دهد , 

(VE)‏ اما ديوار باغ که از سنگت دیده است » صورت حکی وصلابت دن و 
يقبن صاحب واقعه است . و اگر ER‏ صافی و شفاف دیده است »یقن ودی‌ازریب 
و هوای نفس و فریب شیطان خالی است » و اگ رکثیف دیده است»سبب القاى نفس 
و شیطان ريب و فربی بدان راه Abus‏ . اما نفس دين و یقین در اصل فطرت Se‏ 
افتاده است » الحمدلله , 


۲4 Al (Jl) vv s -۰»۰ || SEQ VA 9) gue -۱ 
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است . و کان الله ولم يكن معه شىء » . اما سیاهی درالف: صورت ذات و صفات را 
محقيقت كال باز موده است » زیر ا که کال صفتى است که زیادت و نقصان قبول نکند 
و تغیبر و تبدیل بدو راه نیابد . واز الوان هیچ‌لون نیست که حلاف لون خود Jess!‏ 
نکند مگر لون سياه . جميع الوان ناقص افتاده‌اند c‏ و کال الوان در لون سياه مع شده 
است . دلبل برآنکه او را حول نیست وتغییر وتبدیل بدو راه ندارد» بلکه بریک‌صفت 
مفرد است : هرلون که بدو رسد » لون او كيرد » واو ger‏ لون مغر نگردد؛ اوست 
که در JU‏ قرار دارد . نفس مشامت و مشاکلت سیاهی درصورت الف ازہر تعریف 
حقیقت JU‏ الهیت اء ت € اما صورت الف نسبت E‏ صورت Clo A‏ است » 
و نسبت ببنده صورت استقامت » چه که الف فرد است ومستقم . مامت حروف بالف 
پیوندد و الف gar‏ متصل نشود حقيقة' » و هرجه از حروف و اشکال بدو پیوندد € 
همهرا قبول كند واو ازصورت وصفت kel‏ خود متغیتر نگردد» چه در ذوات حروف 
اوست که مفرد افتاده است و يكتا . هرچند چند حروف از ابن حروف موصوف‌اند 
بدن CL‏ مثل را و دال و واو aie‏ هريكك در هيئت خود حكم اثنانيت دارند | 
الفاست[ که ] يكتا افتاده است و مستقم . يس نفس الف صورت وحدت‌است » و سر 
وحدت در طی او ودیعت c‏ و ve d d$‏ بعالم وحدت صفت استقامت است ؛ و سر 
توحید» که حقيقت Ole‏ عبارت از OT‏ است c‏ در مقام استقامت ظاهر شود . 

» چون هردو سركاغذراء که صورت الف است. ازیکدیگر باز کشیدند‎ (M1) 
سر توحید» که حقیقت ابماناست» درصورت وحدت و توحید ظاهرشد . اماچون‌فال‎ 
حاصل نيست » و وجود استفامت» که‌انوار‎ c توجه بوحدت » که مقام استقامت است‎ 
شده و مسله را که در‎ 


توحید در او رتو مىاندازد E‏ مفقود است » هموم مرد متشعب 
آن 


سر الف احديّت ودیعت‌است ‏ قلب کرده ورلاالله» راء که آلهه" مننى عبارت از 
cele cl‏ اثبات نپاده و dl‏ ۾ مثبت را در موضع نی باز عوده SA‏ صورت : هوالله 


4 ۱- نفس ,آءشايد «نقش»صواب باشد | ۰ ۲-مسله را آ:شايد «هیلله را» صواب‌باشد 


3 پاسخ به چند پرسش 


لا الله الا له . و مصطنی - علیه‌السلام - اشارت بدين معنى كفت ` « شیبتنی سورة هود 
و اخواتها» » و در مقام مناجات كفت ull:‏ اجعل aul H ef‏ + وفرمودکه 
«من‌نشعب همومه لایبال الله فى ای واد اهلکه ؛ . در ميان ولاه و «اله » الى دری‌باید . 
انعدام الف در آن موقع اشارتیست يعدم استقامت . سبحان الله » جه شریف علمی‌است 
عل معارف حق - عز اسمه ‏ و جه اشارتها در طی حروف واشكال غيى » كه دراین le‏ 
باهل معرفت می عايد ! اسم و هو » مرکبست از ها و واو $ ها هاى «الله؛ است dag‏ واو 
وحدت. خواستند که الف dil je y‏ حذ ف كنندء كفتند: و لاله لا هو ». ها اشارت 
بالهیتست و واو اشارت بوحدت . 

. » اماطيرء صورت هدایتاست كدر المرء يطير بهمته کالطا ر يطيريجناحيه‎ (AV) 
XS ut در این صورت بصفت هدايت بازعودء كه مرغ اعان درغير مقصد طبران‎ 

(YA)‏ اما شيخكه دیده است € بنده" از بندگان حق را e‏ اسمه - همت با 
ارشان است » و در مایت همت اواند . مبارك باد! 

)4( اما اين واقعه نه از بر حدمت ایشان نموده‌اند فحسب ‏ بلکه ايشائرا 
خاص و خلق را عام است . آینه" سيرت ایشانرا ail‏ صور احوال خلق نهاده‌اند : و 
Me‏ که درعامت نفوس ناطقه در حقايق اعان و دقایق استقامت اسلام واقع شده باز 
T‏ . وان زلل وخللى تحصیص بحكام وقت e‏ است » 5 ,1 4$ زمام دواعی‌خلق 
در دست دواعى صلاح وفساد حا مم هريلاد است : « الناس de‏ دين ملوكهم ۾ . طرف 
خلى را > که حم آلهه دارد ودر معرض نی است » در باطن تمكن دادوائد» وطرف 
RAS » bor‏ دارد؛ در معرض نی‌فروآورده وی گویند و لاالله Aua Af)‏ 
لا له إلا هو آلحی آلقیوم »۰ وجونمعنىمنافى کلمه افتاده استء نقش کلمهرا 
نسبت بقائل درصورت مذ کورباز موده‌اند . باید که حكام وقت هشیار شوند وحقیقت 


- 


4- هدايت : در حاشية L‏ اصلاح شده و در خود معن روشن نوشته نیست € و AU‏ 
د همت » صواب باشد || ۷و. ۲ سور ۲ (البقرة) ۰٩ Al‏ ۲۰۰/۲ 


۱۸ 


Y 


۱۸ 


Y! 


نورالد ين اسفراینی ar‏ 
EE‏ 
VT YEN uae‏ در خود مجویند و بمجرد صورت قانع نشوند ؛ كه ناقد بصير 
ات » در قيامت نقد قلب را در سوق سعادت عبزان سلامت بسنجد . ران ki‏ 
لا بقبل الا A‏ » . و وقوع صورت دالت بر معنی واقع € co^‏ از ہر مردار Uis‏ 
حقو ق کلمه و لاالله الاالله )فر و گذاشته‌اند وحوف وخشیت Ge‏ را - e‏ اسعه - باخوف 
ر Cats‏ خلق دربدل داده وفروج اهل JI,‏ الاالله) را » که حقیقت حرم حق eur‏ 
در موقع بیع گذاشته » لابل در معرض مستراد آورده ؛ و می‌گویند : و لااله | لاله » . 
لا جرم معی باصورت وصورت بامعنی راست ی‌افتد » و درمعنی چنانکه هست نقش 
کلمه را ی نمایند . زفان حال از حضرت عزّت با جان هر یکی از بندگان ايبن خطاب 
XS‏ بت : 
بياب وكوى تا از من جه دیدی ‏ كه رفتى برسرم بازی‌گزیدی 

(۲۰) هر مال و جاه که در راه و رضای حق" باخته نشود » بچه کار باز آید | 
جه جاه و مال بنده را عاریت است و العبد وما يملكه لولاه » » لا بل أو عين نفس 
خويش رامالک‌نیست وعين اوملكك افتاده‌است - scs GG AT Al,‏ آلموّمنین" 
eo; pars]‏ بان" ته الجته ». هرتصرّف درمال وجاه‌ که نهموافق رضای 
e‏ افند: Lo‏ خسرا ن كيرد > و خسران حرمان‌ابدی‌شود. خر ضآنکه‌نظر از خلق‌منقطع 
گردانندوحی" واثق‌باشند وغیر ت دین‌را درباطن‌حرکت دهند بامرمعروف‌ونهی‌منکر. 
و احفظ الله Kait‏ ) احفظ AN‏ تحده امامکث ». نان حشيش ور را کلی‌درمعرض 
دفع بايد انداعت ۽ وا#رنه » شوى ابن dë‏ برسد که فروج مردم داخل Oe‏ شود» 
و جندانكهاينستّت شوم A‏ گناهتمامت مفسدان aat‏ بديشان Ak‏ وعذاب لاحق 
ی شود . ومن سن سنه سيئة كان عليه وزرها ووزر من عمل مها من بعده من غير ان 


پنقص من اوزارهم Chet‏ 


XC à‏ سو 4 (التوبة 
m ٠‏ هرزج (د رمسصراع دوم خط بدوننقطه هاآمده ) || ۳ - سورُه (التوبة) 


Weieren ريا‎ p مان‎ DE EES 


d‏ پاسخ به چند پرسش 


(YA)‏ ق‌امله c‏ و شيخ اسلام حال‌الدوله والدین است - احسن الله توفیقه که 
ابن قدر صمان برخود كيرد و نگذارد که ان معنى منتشرشود و تدارك نپذرد . Uo‏ را 
فدای راه حق" كردن خسارت نباشد € ويقين واثق که مجر د نيستصادق این کار رآید 
و Lis‏ و دين در حفظ و امان عاند Gm‏ راضی شود . و چون m‏ راضی cA‏ پادشاه 
را Ale‏ الله ملکه - راضی‌گرداند . قال el‏ » علیه‌السلام : و من طلب رضی الناس 
بسخط الله » معط الله عليه واسمط عليه الناس € و من طلب رضی‌الّه go 36 p Maas‏ اله 
Ae‏ و ارضى de‏ الناس ». ودراين معنى مدد ايشان بايد . والسلام » وصلى dedil,‏ محمد 


۲ - منتشر : متسر رآ » وشايد «متيسر» خوانده می شود 


V. 


(۱) بسماللهالرحم نالرحم . سألنى سائل عن قول Alen‏ ۰ صلی el? 4leàl‏ 
حاكيا عن رب العزرّة » SR‏ > قال : JU‏ الله c‏ عزوجل : OIN‏ الاالله حصن »فن 
دخل حصنی امن من عذانی » . فن‌الداخل فيه ومن‌الخارج عنه» وهل للداخل فيه علامة 
ل الحقيقة وللخارج عنه علامة ؟ 

(۲) الجواب An:‏ التوفيق : فخذ » اینهاالسائل » من حقيقة الكلمة صورتها » 
el;‏ ان ا نهاية وبداية . ثم ارفع قدمالجحود من مركز الانكار وضعه فى دائرة الصدق 
والافرار.حتی لاتقع ق ورطة الحرمان ولا عنعكك من فوائدالايقان! 

(۲) اما حرف و لا» للنتى» فهو باب على باب حصن الکامة » حتتى نع کل" 
داخل رید أن بدخل فيه سوی ذكرالله » تعالى . 

(4) اما لفظا[ , cedi‏ فهو سدلابواب اصنام الا لهة المنفيةالنفسانية والالقاوات 
الشيطانية . اما , الف » الاله » فهو مفتاح باب حصن الکلمة » ليغلق به باب الاثنيئية 
ویفتح به باب الاحدية الوحدانية . اما ر هاء» الاله » فهو هاء الا لهة المنفية ومبعث 
التسويلات النفسانية و التسویفات à Za s‏ لاننها غبرااراد . فهی Lie‏ الطريقة 
والشريعة والحقيقة فى جميع الاحوال صورة" ومعنی » لاه ما عبد de eo‏ وجه الارض 
اخيث من‌افری . فلهذا آمر بنتى الاصنام وماسوىاللهكلها حرف cadi‏ وهو لاله » c‏ 
پثبت الواحد الاحد حرف الاثبات » وهو , اللا الله » » لان الاثبات بعد El‏ بقتضی 


۰ ذكر ۰۲ ب || ۱۲و به (دودفعه) ب :۰ - T‏ || الاحدية الوحدانية 


)` الوحدانية الاحدية ب || ۱۷ الاحد آ :+ الصمد ب 


dn‏ پاسخ به Le‏ پرسش 


a‏ . فلهذا UE,‏ الکلمة AAR‏ التوحيد . اما دائرة و هاء» الالله ge We‏ باب 
الحصن Pë GA‏ ومنع الافكار والاذكار التى الى الشيطان ف امنية الدار؛ gil‏ غبار 
الکفر وکدر الشرك عن باب حصن الكلمة من حيث RAN‏ فما سوی 553 cd‏ تعالى » 
ol‏ ظهور تنوع الا ذ کار واختلاف الافکار کل واحد منها فى سبیل السالکث السیاریصبر 
قبلة" وصنما ویصرفه عن‌القبلة الوحدانية الاحدية . 

(o)‏ اما لفظ ,1 ceY‏ فهو باب حصن‌الكلمة . من دخل فيه بلامنازع سوی‌اللّ» 
وصل الى الراد ؛ و من آدخل معه سواه » اشرك فىالقيقة . 

Cal y (3)‏ لفظ و الله ca‏ فهو مركب من الالفين و اللامین و افاء » الف منفصل 
عنه والف متصل به . فالالف النفصل ée‏ فهو الف الازل » لان الازل منفصل عن 
الا کوان € والالف التصل به » فهو الف الابد à‏ لان الا کوان داخلة ق‌الابد. ومابين 
اللام والالف التصل به » مد مدود من الازل إلى الابد » وفيه احوال واسرار خرس 
الالسنة عن el‏ وتعجز العقول عن تبیانها . اما اللام الاوّل » فلام لطائف الاسرار 
الازليّة CL‏ » واللام الثانى » فلام آلاء الله LLY‏ . واما الالف ف اللام الاوّل c‏ 
فالف الانس » وفیه سر مودع من لطائف سر الله ق‌العبد . Lis‏ الم ق‌اللام الالف « 
فم المنية فى سر نعم الائس . واما الالف Gill el‏ » فالف الامن » مشتق" من الف 
الاعان . و اماالمم au‏ ق‌اللام‌الاول " فم المراد ؛ و eb Hei " Je is ull e‏ 
والمريد و المرادكل واحد منهما Ge‏ بالآخر ماحد به غير منفرد ge‏ » فاسرار بدائع 
ظهور صفة الخالقية بابدا ع الخلق CAS‏ موقوفة" عليه . فم المريد مى العرفة و de:‏ 
er‏ الحبة والمحبةصفةالمحبوب ق‌الحب € فالحبوب مرادالرید والمريد مرادالحبوب. 
فدرر العرفة كانت Zeit‏ فى صدف Loi‏ » وصدف Zell‏ كان مستغرقا فى حار 

۲ الى ؛- لدفع الاغیار .. Asch,‏ يصير T‏ : لمنع الاغیار ودفع الذين یریدون‌الدخول فى 


حصن MNT‏ ویطهرون فى طریق الحق ويصي رکل واحد سنهم وکل شىء سوىالله de d‏ 
السالكك السیار ب || ۷-وصل آ: یصل ب 
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الاحدية اللاهوتية . فتموجت البحار وضربت الجزر والد على سواحلها » فاظهر منه 
de‏ الکون الکوآن بتکوین الفیض الاوّل c‏ واوقع صدف در العرفة عل‌السواحل . فإن 
كان نورالمحبّة [الذی] d‏ بدوالارواح لصاحب الحبة حجوبا فى غیراشوی» فعند بدو 
ظهور نور Zell‏ غلب على الحب طلب الحبوب » Kos‏ عليه بالسلوك ق طى بوادی 
غفلاته الشيطانية وقطع مفاوزالاهواء الفسانية والعروج على السیاء ااروحانية والغوص 
TS SIL ei‏ والسير ى سواحلالبحار اللاهو تي Ji‏ الحجب بین‌الحب والمحبوب؛ 
وعند رفع الحجب E‏ له الربٌ » سبحانه وتعالى » فعند ذلکث وصل المريد الى المراد 
واتصل الحب بالحیوب وحصل العم باته لاالله AT‏ حیث لا يثبت وجودا سواه » 
لان العلم بوجود غيره ذنب . فلهذاالسر قال الله » تعالى » لنببه » علیه‌الصلوة والسلام: 
i‏ ناعلم E‏ إلله إلاالله و استغفر eS‏ »ای واطلب‌منی‌ستر وجودك 
عنکث»حتی لايقع نظرك عايكك ويحجبنى بكك منكك . واما داترة هاءالله » فهو صورة 
احاطةالاللهيّة . وفها حقائق ودقائقلایعرفها ا"لامنعرفهالله مها . اما بياض هاءالله » فهو 
صورة میدان al‏ رة a asl dl‏ الاحدية e‏ وفبه مقام الميرة : JU,‏ الفقر e‏ الاق 
هذا البياض We‏ قيل : و الفقربباض ینعدم فيه کل" موجود ويتبين فيه كل مفقود » E‏ 
فهو اذ ! عبارة عن هذا البياض . 

(V)‏ فإذا انطو ت هذه الاحرف المذكورة فى Lb‏ اللسان» خرجت الکلهة من طى 
الغيب ال de‏ الشپادة على هذا التركيب c‏ فتکون صورة الكلمة Wl‏ حصنا Lie‏ 
تم al‏ لاه اهر من حيث المقيقة مع وجود الاخلاص.فلهذ الس 
Ai pi‏ نیته بعرنضص الكلمة على Uf LV‏ اشار » عليهالصلوة والسلام » وقال : آميرت 


۲ الى v‏ فان كان ... فعند ذلك desi : kat‏ ب | 
اصاحب المحب 7 || الهوى: Veit‏ طى بوادى : ناب (؟) نوادی ‏ || 
۷ تجلی ` يتجلى T‏ || و- السرب + - T‏ ۰ سور 4۷ (محمد) ١١ &T‏ | 


۲ بهاپ ٠‏ لها آ | باك wei (a‏ -- 1 


م . لصاحب المحبة : 


— 


۹۸ پاسخ به چند پرسش 


س 


أن أقائل” الناس حتى بقولوا لاله AN)‏ € فإذاقالوهاء عصموامتی دماهم واموالم ‏ 
لاته نور سر الكلمة فى de e‏ الازل لم يكن منفصلا" عن رشاشة نور الهداية » بل كانا 
متحدين ؛ ففاض من مهب الذات الى dle‏ الصفات » فصار مظهر احدهما صورةالكلمة 
والاخر روح محمد » صلی‌الته عليه وسلم » € فاض من روحه » عليهالصلوة والسلام » 
الى الارواح . فلما عرض الكلمة فى هذا العام على الاجساد» فن كان لروحه نصيب من 
نوراهداية فى عالم الارواح » وقع نورالكلمة فى محاذاة (وراهداية الرششة على الارواح ؛ 
قد عرف بنورادايةالاصلية نور سرالكلمة » فرغب فيها واستمسکث بها وآمن ثم آمن" 
وجا c‏ فهذه علامة الدال فيه . ومن لیکن له نصيب من نور الكلمة فى عالمالارواح » 
فلا يعرف ولايفهم منها الا Bye‏ وصورة" » Mech‏ عنها € کفر وغوى ؛ فهذه علامة 
الخارج عنه . فلاظهار نور سر السعادة وكشف حقيقة الشقاوة امرالله بيه »فاته DR‏ 
الناس حتی يقواوالاالله INT‏ يعرف المقبول JN‏ منالمردود الابدی . فهذه حقيقة 
صورة الكلمة . 

A UL فاما حقية حقيقتها »كما ورد فى الخبرعن سيد البشر» حبث‎ (A) 
فقال : ان" لكل حق”‎ . Ge Da be وقال : « كيف اصبحت ياحارثة ؟ قال ` اصبحت‎ 
حقيقة » فا حقيقة ابعانكك ؟ فقال عزفت نفسى عن الدنيا » فاظمأت نهارها واسبرت‎ 
يتزاورون‎ Lg LL وكاتى انظر الى اهل‎ » ot ليلها » وكانى انظرالى عرش ربی‎ 
حقيقة الاعان » فاخيره بذلکك»‎ Le و الى اهل النار النار يتعاوون  . فاستخيره عن‎ 
هومخ"‎ DY » ٠ ! قال » عليهالصلوة والسلام : واصبت فالزم‎ Mia . وهو عيناليقين‎ 
. يجب بهاالابمان‎ I اخيرالله عباده من‌الوعد والوعيد وغيرذلكك من المغّبات‎ Le الابمان‎ 

(TA)‏ وف المعنى قال اميرالمؤمنين على بن الى طالب » رضى الله عنه : و ل وکشف 


و وسلم آ:- ب || ١٠١‏ فانه قاتل 1 : اقتل ب || ١ 40١+‏ سألالحارثةوقال]: 
قالالحارئة ب || ؛١-ان :1‏ اب || ۱۵ فقال عزفت.فقال عرفت آ قال عرفتب || 


۸ هوآ: - ب || ۲۰-فصلهای, آ eA d!‏ (یعنی‌تاصفحه ١‏ ۰ «سطر؟ )١‏ درنس خةب نيست 
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الفطای ماازددت يقينا» » لآن ما بين الغيب والشپادة غطاء محجبه عن‌الغیبات c‏ و ولا 
الغطاء » لم يسم الغیب Eat‏ لان" الغیب اخبار عن شىء غائب ۰ والغائب لریکن‌حاضر؛ 
فان d‏ يكن حاضرا > فلم يشاهد . 

A)‏ ب) اما الفرق بين غطاء وغطاء : فنه كثيف ومنه لطيف . فالكثيف منه 
الحجب ما فىالغيب » على حلاف اللطيف c‏ فانه لاحجب . و اما ما ق الغبب »مع كثافة 
الحجب لايفهم منه شىء الا بالاخبارعن عبر صادق » ON‏ هو غائب ؛ فن يصد قه فيا 
اخبره[عنه] » فهو مؤمن » لان المخبر عنده صادق امين » فاوجب على نفسهالتصديق ما 
اخبره[عنه] » كال الى بكر الصدیق » رضىالله عنه » حيث قال النی" » صلی الله عليه 
وسم : re‏ وصدقت! » بلاتوقف . والجماعة الى كان A‏ توقف ی‌التصدیق 
والاعان به » فين الله le‏ بالآياتو cot JI‏ والعجزات والرسالات من خرق‌العادات c‏ 
> صدقوا و آمنوا به ؛ فالتصدیق والاعان ént‏ واحد . فلهذا می الاعان c Oe‏ 
oy‏ الخرعنده صادق امین » لاشكك له فیااخبره عنه . في‌هذاالقام يكون نورالاعان 
داخل الغطاء . 

. وغطاء بينالذاكروالمك كور‎ ale ج ) فالغطاء غطاءان: غطاء بین‌الغیب‎ A) 
فهو صورة الکلمة € فبدائع انوار اسرار‎ à اما الغطاء الذى محجب بين الذاكر والذ كور‎ 
الكلمة داخلة فيها. فعلی العبد المؤمنالسالكك السار فى هذا القام أن يتقرب الى الله مد ومة‎ 
الذكر مع ننى الخواطر وكثرة الذوافل وأداء الفرائض والمجاهدات المرضية على قوانين‎ 
وصفاء القلب » حتى [اذا] اتتصلنورالايمان‎ EA الشرائع المحمّدية » مقرونة خلوص‎ 
بانوار الذ کر وتقرب العبد بها ال الذکور » ينعكس انوار صفات المذكور على قلب‎ 
ولو‎ (e فلايقدر الذاكر ان ينطق‎ Le, الذاكر . فنى تلكث الخحالة تصير صورة الكلمة‎ 


۲- اخبار آ۰ شايده عبارة a‏ صواب باشد || + عنه : به آ || ١ا‏ فهوزوا | 


١‏ داخلة ۰ داخل od ca || T‏ ر 


۱۰۰ پاسخ به چندپرسش 


حرف واحد ‏ لان" صورة الکلمة Mie‏ محلوقة » ولسان الذا کر غير قدم » وحقيقة 
الكلمة قدعة ZA‏ ؛ فبای نسبة لسان الحدث يذكر القديم ! فيصير الذکور ذاکرا 
والذاكرمذكورً! » کانطق به القرآن وقال:« فا ذ كرونى أذ كر کے من غير حرف 
ولاصوتءيعتى , فاذ کر ونی lt‏ یغلب علیکث ذكرك لی » فاذاغلب علیکث EN‏ 
il‏ تعشقیی وأنااعشمّكك . ei els y‏ عن‌سیدالبشر y:‏ اذا کان‌الغالبذ کری eshe le‏ 
gite‏ وعشقته » . فاذااعشقكك » اذكرك» فاذا ذکرتکث فنی 2,53 ذ كرى لكك: 
فتصير بمذكور Celo‏ لا انساك ولا تفسانى ON  ارمتسم ut‏ ذانى ga‏ هة عن صفة 
النسيان » فاته من صفات العبد » لا من صفات الرب . فذكرى لكك ليس بمحدث € 
لانکث قد کنت delle à‏ الازل مذ کورا ؛ فان ۸ تكن مذ L^ s‏ فلست موجود! مسلما. 
وحدث بامجادی وجو دك ؛ فوجودك حجب ذ کری لكك عنكك . فامرتكك بكثرةذكرى 
لیرفع الحجاب بين ذكرك لى وذکری لكك . CB‏ ارتفعت الحجب » فلست Ge‏ 
بذكرك لى € فحينئذ تصل الى حقيقة الآية . فذ کراللسان‌کا قيل فى هذا القام الثاثه ]8[ . 
وذكرالقلب فيه وسوسة  AD‏ هو مشرب من مشارب القرب . الا ترى كيف امرالله » 
plie did cs‏ القرب وقال dl:‏ على ! Ju‏ انتكا اثنيت على نفسكك ! يعنى 
كيف اثنى علیکث بلسان محدث مخلوق مجری عليه ذكر ماسواك ! 

(2A)‏ وبالجملة » فالمقدم على الوصول الى هذه الرتبة الاجتهاد قتصفيةالقلوب 
بصيقل الذكر » وتخليصها عن كدورات البشرية »كا اشار اليه LT E‏ صالى الله عليه › 
وقال :م ان" لكل" شىء صقالة وصقالة القاوب ذكرالله » . وكذلكك الاجتهاد فى isy‏ 
النفس بقلة الطعام وقلة المنام وقلة الكلام [و] (ja IZ‏ عن ظلمات هواجسها. فعند ذلكك 


يتشعشع الانوارالتی كانت داخلة الغطاء ويتنوّرالانوار Al‏ كانت فى سر الكلمة وتنعكس 


۱- واحد ` واحدة آ || محدثة مخلوقة ٠‏ بحدث مخاوق آ || ۳-سورهٌ ۲ (البقرة) 
d ۲ Al‏ ۷-نزهة : منزه || ۱۲ الثلثة - کذا درآ || ١١‏ القاوب ‏ القلب 


۲ داخلة ۰ داخل‎ ۲۰ IT 


Yi 


نورالدین اسفراینی EE‏ 


على ساحات الواح القلب متواترة" » ومن القلب على الغطاء الذى بين الغیب والشهادة › 
حتى زول عنه الكثافة بالكلية ويصير مر 8T‏ مصقولة بريه LIS‏ الغي ب ها هو. فحينئذ 
لاعنعه الحجاب عن رؤية الوعد والوعيد اللذين وجب الاعان بهما » و كمل ole!‏ العبد 
وكشف عليه ما ق‌الغیب مع وجود الغطاء . فلذلكث قال : و لوكشف الغطاء؛ما ازددت 
ca a‏ لاه هو ینظر ق‌الغیباتکا بنظر غيره فالمشاهدات . و من شاهد Qr) clia‏ 
عليه ما فالغيبكا هو c‏ فلازید على ماهیته شىء»كا قال : وما ازددت يقينا ۾ . فادام 
الغطا ءكثيفًا »كان ما ق‌الغیب عنه G yat‏ ؛ والاعان عا ى‌الغيب واجب ‏ ها قالالله » 
تعال : o ne goa‏ لین یومنون بالقیب » . فا دام ظلات نيران اوصاف 
الصفاتالنفسانيّة تغلب على انواراسرارالقلب ویضرب دخان اهوامها على روزنة القاب 
ویکدرها ويسد هاعلیه ابواب SEA‏ وعنعه عن شعاعات انوارالقلب التصلة بانوار 
الامان الى يفر ke‏ الشیطان . 

( 8ه ) CR‏ الغطاء اذا صنى e‏ رفع الحجاب ويرى ما ق الغيب من‌الوعد والوعيد 
كا هو کا ذکرنا عن الحارثة » رضي الله عنه »> حيث قال : « وكاتى انظر الى اهل الجنة 
فى EH‏ والى اهل النار ق‌النار » . فالوصول الى هذا المقام da‏ على الوصول الى حقيقة 
الاعان ؛ فشبد عليه سيدالانبياء» حيث قال : واصبت فالزم !» .فاشارالخحارثة الى« کانی» 
للتشبيه » es‏ » رضى الله عنهما » الى حرف و لوه » وهذا كل و افضل وام . 

)4( فالكلمة معدن انوار اسرار الاعان ومدرج السالكث € وفيها نور de‏ اليقين 
ونور عيناليقين ونور حق” اليقين . فدخول Leet‏ الکلمةیکوننبنورعل البقين € 
فيسل به حتی يصل الى عينليقين à‏ یسلکث به حتى بصل الى حق اليقين + وهو 
الحصن ا za‏ » فلذلكك اضافه الله al‏ وقال و حصنى » للتخصيص . فن وصلالىمقام 
حق اليقين » حصل له الدخول فالحصن GAL‏ ووصل الى الطلوب والمراد . 


م6 شا هد slis‏ شا Il T Lie‏ م - Y4) e‏ (البقره) ٩ || ۲-۲ A‏ ۱ به ب ۰ فيها 


IT‏ به پآ 


ER:‏ پاسخ به‌چند پرسش 


س 


La C, )۱۰(‏ و عصموا » .فانه حك عام لتناولهالعصمةالدنيوية والاخروية. 
فن سلكك فى حقيقة حصن الكلمة c‏ حمته ق الآخرة » ومن قنع لمجرد القول ؛ حمته فى 
الدنيا . وصلى الله على محمد و آله والانبياء والمرسلين اجمعين ارب احم بالخير! 


-r‏ والانبياء والمرسلين 1: - ب 


VI. 


QU)‏ بسماللهالرحمن الرحيم . الحمدلله رب العالین » والعاقبة للمتتّقين » ولاعدوان 
الا Ci Le‏ 1 وصلی‌الته على سیدنا محمد JT,‏ اجمعين !رب اختم بالخر ! 

(۲) التمس متی احد اخوانی ق‌الدین » ادام الله برکنه » ان اشرح هذه الکلیات 
الى نقلت عن الى الحسن البستی : رحمةالله عليه » وهی انه قال : 

(Y)‏ كنا وراء القدم والازل والعدم واحدث؛فبارزنا الى القدم » فوجدناها عوالم 
الذرات er‏ بارزنا الى العدم » والازل كان هو الحد بين القدم والعدم » فوجدنا العدم 
دار تملكة الانبياء والاولياء ؛ "e‏ نزلنا الى عمارة الحدث e‏ فوجدنا الازلية » وهی عوام 
قدس املك De, c‏ فاصلا" بين العدم والحدث € ثم نزلنا منعمارةالحدث» وهىالصفات» 
الى عمارة التركيب » وهی حقيقة الخلق ؛ ثم" نزلنا الى مقعتر التركيب » وهی الانسانية ؛ 
€ منه الى الميمية والسبعية والشيطانية ؛ مم من الشبطانية الى سبع من‌الصفات دونها ؛ 
e‏ خضنا ف الظلات التى هی من مواليد الكلمة الخبيثة : ثم" صعدنا الكلمة بطریق‌الترقی 
من الكلمةالى وادی‌الفقر + ثم" تصاعد! متا بالفقر عن حلةالعانی الحاصلة من‌العدم والازل 
والقدم Her‏ عن‌الفقر + ثم" قناعنا ؛ ثم عن فنا هنا + نم عن لا قنا ولا لاقنا ؛ م 

استوت‌هذا مع لاهذا ولاهذا معلالا هذا ؛ والسلام! » 
lemt -Y‏ ... انه ٠ UG‏ الفصل الزائد على هذه الفصول التاسعة بالعربية وفیه 
شرح کلمات الشیخ ابی‌الحسن البستی قدس الله سره قال الشیخ البستی قدس الله روحه ب | 
۷- بين القدم والعدم فوجدنا آ : بین العدم والقدم ووجدنا ب || ۱۳ عن جملة iT‏ من 


lan‏ ب 


Yd‏ پاسخ به جند پرسش 


(4) قات » وبالله التوفيق واه اعلم : يسم الله الرحمن الرحم ؛ نستعیی T db‏ 
والصلوة على نبينا محمد وآله : 

(ه) قوله وكنا وراءالقدم c a‏ معناه :كنا فى العلم ell‏ د الوحدانی بالذات» «فارزنا 
a exit‏ ای الى عالم الارادة المختصة بامجاد الموجودات كلها > وهی عام التقدير ؛ 
والازل » هی الصفة الخالقية الاز AS LS‏ الخلق وتقدیر التصویرات وماهیانها » وهو 
de‏ الامر : والعدم » ای تنورت انوارالصفات بتنو بر di‏ الجرد بالذات ق‌مرآةالارادة 
e‏ منها الى e » LA‏ تنعکس ف مرآة العدم » فظهر حال صفة الخالقية فى مر آة 
العدم » ومن‌العدم اوجد وجودالخلق بالامجاد الاصبی | gå‏ » وهوءالمالحدث ؛والحدث 
بدو الارواح الى Gas‏ بالاجساد . 

)1( قوله و فبارزنا الى القدم فوجدناها عوام الذرات » c‏ معناه : الذ ات عبارة 
عن ذرات الانوار الاللهية الرششة الى نتعلق بالارواح النقسمة فى Je‏ الارادة 
والتقدر . 

)10( و عکن انه اراد بالذرّات 18 الانوار الرحمانية التى نزلت من al‏ 
العلوبة الربانية على صور الذرّات . فيصل الها السالكك LU‏ فيكشف عليه حقائق 
حقيقتها c‏ فيفتح فى کل ذرة فيها باب » فیدخل السالکث السبتار فيه » ثم يسير فيها فيرى 
عوالم ولطائف وغرائب ومجائب من بحار وانهار واشار واعار وقصور وغلان وولدان 
وبلدان الى غاية لانهاية ها » وبرى فى کل" ذرة من col Jl‏ ما os‏ السالكك ech‏ فيه 
ويعجز عن‌الوصول الى کنه حقائقها واسرار معانها . 

dé )۷(‏ وم بارزنا ال العدم » والازل كان la‏ بينالقدم والعدم ۾ c‏ معناه: 


فلما انتبت الارادة الى ظهور صفة الخالقية » ومنها تنعكس الصفات فى مرآة العدم € 


١‏ واه اعلم : — ب || ه هی آ : هوب || A‏ والعدم Test‏ ` واماالعدم 
فلما ب لا ۷و. ۱ تتعكس: ينعكس 1 شمکس ب إ[ cau‏ فصل lie ASTA‏ 
نيست || ١9‏ الی‌العدم :الى القدم آب || والازل ب ۰ ل وآ 


نورالدین اسفرايئى Uus‏ 


فصار الازل Lea Ta‏ . والعدم SEY‏ عليه » لا بالقدم ولا بالحدث . 

(A)‏ قوله و فوجدنا العدم دار ملكة الانبیاء والاولیاء » » معناه : ان الروحانية 
والانسانيّة کلاهما من عالرالخلق » کاورد بهالخير عن سبدالبشر : و ان Al‏ خلق‌الارواح 
قبل الاجساد باربعة لاف سنة » » و ظهور النبوة والولابة موقوف على نزول التجليات 
الربانيّة : فاذا تجلى الرب على عبده » ینعدم فيه کل" موجود سواه. قوله» تعالى : Ui‏ 
جاء آلحق و رهق آلباطل" » : وهو اشارة ال die‏ التوحید . 

)٩(‏ قوله en‏ نزلنا الى عمارة احدث, فوجدناالازلية » وهی عوام قدس‌اللکث» 
ier‏ فاصلا بين العدم والحدث ca‏ معناه : ان" الازل تنزل فيه التقدیسات الملكية على 
حسب Lit‏ » ومنه يبدأ واليه يعود» وهی حد فاصل بين الوجود والعدم؛لان الممكن 
له طرفان : طرف الوجود و طرف العدم » ان ترجح عرجح طرف الوجود علىالعدم : 
فظهر الوجود € وان ترجح العدم co nm ide‏ يبتى على ماکان عليه من‌العدم . 

> تزلنا من عمارة الحدث » وهی الصفات » الى عوام التركيب‎ ea قوله‎ (V) 
معناه : الحدث عبارة عن بدوالارواح المودعة فى روح المحبوب.‎ c » وهی حةيقة الخلق‎ 
ات ا‎ Das عليه و سم ۰ والمارة عا‎ Ale reg نينا‎ 
الخلق باسره » کا ورد به الخبر عن‌جایر.ن‎ ele سبحانه » الى يعمر‎ cá من فيض فضل‎ 
رضی الله عنه . حبث‌قال : وسألت رسول الله » صلی اله عليه وسلم » عن‌اول‎ c عبدالله‎ 
خلق منه کل خبر وخلق بعده‎ e شیء خلق الله » قال : هو نور نبيّكك » با جار » خلقه‎ 
وماهياتهاءولذلكك‎ US Meer کل" شىء »» وذكترالحديث ؛ وعوالالتركيب نشتمل على‎ 
. محقيقة الخلق‎ Le عبر‎ 

i )۱۱(‏ £4" نزلنا ال ai‏ ركيب وهی الانسانيّة » »معناه : مقع رالتركيب 


۳ عن سیدالبشر Jap et‏ 3 ظهورآ: -- ب || موقوف .. .التجلیات: 
موقوفة . . . التجلیات آمن تجلیات‌ب || Aen‏ سورة ۱۷( الاسراء ) A‏ ۸۱/۸۳ || 


As‏ باسره آ ۰ پاسرها ب | ۵ ۷ بن عبدانته آ: س ب 


ex‏ پاسخ به جند پرسش 
عبارة عن ملكوتيّات الابدان الانسانية . 

(۱۲) قوله « "e‏ منه الى الهيمية والسبعية والشبطانية ca‏ ای الى اوصافهن . 

(۱۳) قوله ci‏ من‌الشيطانية الى سبع من‌الصفات دونها ۰4 ای الصفات الذميمة 
اى حص ماالانسان دون الام والسبع والشیطان » وهی الرياء والنفاق والشرك والامل 
والنميمة والتکذیب والبخل . 

(T ۱۳(‏ وان اعترض معترض وقال وکیت d Jr‏ بعض ce olh‏ 
كالسيع ei‏ و ان" بعضهم مخاصم Lan‏ عند اکل ارزاقهم » قلنا : هذهالصفة ett‏ 
لیست‌منهم UNE‏ لاکشها فبهى شره وحرص.الاتری‌انهم اذا شبعوا ترکوا lp rails pl‏ 
عنه . 

(۱6) قوله Cu‏ حضنا فى الظلات التى هی من مواليد الكلمة الخبيئة » € معناه : 
الکلمة الخبيئة هى كلمة الشرلك الى يتولّد منها الغفلة والنسیان وظلات اذکار ماسوىالله . 

(۱۵) [قوله] en‏ صعدناالکلمة t‏ ؛معناه:تغی السماءالر و حانیة بغم العناية فأمطر de‏ 
قلوب اهل السعادة مطر الندامة » فانتمنا مها عن ستة الغفلة وغلیت Ce‏ ارادة eb‏ 
الحضرة القدسية ۰ فصعدنا من حضیض الکلمة الخبيثة الى ذروةالكلمة الطيبة الى بصعد 
الا الکلام الطب « والعمل ani y Hall‏ » وهی كلمة التوحید . 

(15) قوله « e‏ بطریق الترقى من الکلمة الى وادی الفقر » c‏ ای سلکنا الطريقة 
لطلب الحقيقة ارتقاء من الكلمة الى تيه الفناء . 

( ۱۷ ) قوله « ثم تصاعدا منا بالفقر عن Aal) ale‏ الحاصلة من paul‏ والازل 
والقدم » » معناه ` تصاعدنا عن اوصافنا البشرية والروحانية عنداستیلاء سلطان الفقر « 


6 والشرك . .. والبخل 1 ٠‏ والامل و الشرك والنميمة و البخل و الکذب ب || 
UE‏ فصل ۱۳ آ درنسخدُب نیست ل ١١‏ -الشرك ...سوی‌الته ‏ ۰ الشرك و الغفلة التی 
يتولد منها ظلمات اذ کار ماسوىالله و منها النسیان ب || ١١‏ معتاه آ : + ای ب | 
4 سن أ :عن ب |[ ۱۵ الکلام : الکلم آ ب 


e‏ عن‌العانی الحاصلة الى جاء ذكرها ف المقدمة من‌العدم والازل والقدم . فقدم العدم 
على الازل والقدم ق‌الرجوع » لان" کون التقديم ف الاتيان یکون مؤخراً ق الرجوع . 

. عن رؤية الفقر‎ H معناه : ای‎ à » قوله و ثم" هنا عن‌الفقر‎ (VA) 

(M)‏ قوله ,ثم H‏ عتا» c‏ معناه : ای فنينا عن Sei‏ المختصة بنا 

(۲۰) قوله وم" عن a HH‏ ؛معناه : béi e‏ عن قيامنا Le‏ » وهوالفناء فى بدو 
ميدان التوحيد . 


WAN‏ قوله وم عن uy‏ ولا LIY‏ ۾ c‏ معناه : ای Uo‏ عن UU‏ » وعن فناء 


فنائنا فنينا ء كا انشد فيه منشد شعر : 
a‏ الجر وت حتی e ei‏ قد فتى الفناء 
بقاء "el‏ آفنانا وأفنى بقاء D‏ ذاك البقاء 


وهذا قريب منشطحيات ای يزيد » حيث à JU‏ قداسالله سره : «اشرفت على 
میدان Zell‏ » فا زلت اطير فيه ؛ حتی صرت من لیس فى لیس بلیس à‏ اشرفت 
على التضبيع € وهومیدان التوحید . فلم ازل اطير لیس فاتضییع » حتی ضعت فى الضياع 
Col‏ : وضعت عن التضييع بلیس فى ليس من ضیاع التضبيع cà ME‏ عی‌التوحید 
عن غيبوبة الخلق عن العارف وغيبوبة العارف عن‌الخلق ٠‏ . 
(YY)‏ قوله وم استوت هذا مع lia Y‏ ولا هذا مع لا لاهذا» > obat‏ م استوت 
السرائر مع الاحدالصمد بالتتز ه عن‌الاشارة اليه وعن à‏ عل الاشارةاليه وعن تاز ه رؤية 
العم بالاشارة اليه . Jet Ais‏ بالصواب i‏ واليه المرجع SU,‏ . وصلى الله على محمد 
owe dT,‏ ! رب اختم بالخير ! 


۽- الانية آ ۰ الانانیقب ۱ بحر -\t I eg‏ وضعت ب ۰ ووضعت آ || 


۷ شزه روية آ ۰ 4x‏ 45 ب 


نسییی 

ت نسم 
خله 
LES‏ 
سلو 
در روش 
له 
Lo‏ 
2 


لخلوة » 
} 
o‏ 
س 
سول 
Jy Ld‏ > 
كيفية L3‏ 
« في يفي 


از 


Led سھر‎ 

| 

À 
NT 
رالمدد‎ 
ER 


(۱) شکر و سپاس مر خداوندی را که از غنچه" عبادت شكوفه' طاعت [را] 
بیرون آورد ؛ ومیوه معرفت را SU‏ عنایت از وی ظاهر گردانید : و نور عبت را در 
ظلمت نماد — بلطايف هدایت بنهاد» وارواح حبان را لذت اقداح شراب die‏ 
مخشانید » و تعلقات کون را بصمصام جلال از دل دوستان و حبان بریده گردانید › 
و بهم آورد ميان نور و امت در اطوار بشریت : و روشن گر aula‏ حقيقت آن انوار 
[را) بدقایق طريقت » و مشر ح گردانید سینه" پاك ايشان را بذ کر وخلوت » و LES y‏ 
ايشان را از حضیض CO ph‏ با وج ولایت . و صد هزار درود وصلوات ao y‏ 
محلوقات و زبده موجودات»محمد مصطى . عليه من‌الصلوات مالاحصى» ومن‌التحیات 
ode‏ الرمل والخصى ؛ آن ممدی که راستی دعوت او همه هستی‌گواهی دادند»حتی 
الحجر والدر » ومنشور رسالت بدست او نادند > کاقال : والأسود والأحمره + و ر 
اهل‌بیت واصعاب او من الهاجرین والانه.ار والتابعين الابرار » رضى الله عنهم‌باحسان ! 

(۲) پیش‌ازین مر وقتی از اوقات جمعى دوستان ven‏ و برادران حقيق ازین 
ضعيف الاس ی کردند که از ممرايشان کلمه" چند از آداب صوفیه درقل آید که le‏ 
سلوك را معاوتتی باشد که بدان از نفس اماره حلاص aut‏ ۰ ٍن‌شاءالله تعالى» وخودرا 
برجاده متابعت شر يعت وطر یقت بدارند وكيد نفس‌مهوس وشیطان موسوس بشناسند 
و با این دو مكار ستمزه کار نیامز ند واز A‏ ات وشموات دئیاوی بیرهيزند وازاينها يناه 
محضرت رحمان ودر گاه سبحان برند. ان ضعيف می‌خواست که بوفای ایشان قیام عاید 
و رقضیه :اد لکل ذىحق” حقه» حق عستحق رساند ونشنگان بادیه طلب‌را شربى 
چشاند » اما وقنی لايق ان‌حال دست عی‌داد » از ہر آنکه ابن ضعیف‌را جمعى صوفیان 


dile‏ بودند که وجوب نفقه و کسوه ايشان براين ضعيف بود . لاجرم جمعيتى بافراغت 


EL‏ فى كيفية التسلیک و الاجلاس فی‌الخلوة 


دست نی‌داد وفرصی درخور ميسسر عی‌شدوازاوقات وساعات وقتی‌مناسب تمى افتاد؛ 
تاکه باری c‏ سبحانه و تعالی » ابن ضعيف را بنيات خير بزيارت تربت مشا وطواف 
م کعبه برانگیخت » وابن ضعيف با می احاب بر آن‌نبت سفرى بعيد دربيش كرفت . 
وهرجای ىر سيد كه مقرلی از مقر بان حضرت بارى » سبحانه PO Men lf?‏ يافت» 
بتربت او نقرب می‌نمود وشرط زيارت بجاى می أورد و از روح پاك ايشان همّت طلب 
. بحىكرد؛ تاكه رسيد بشېر بغداد » كه دارالخلافة بوده است € و در OT‏ خطه مبارك 
بزرگان ومشایخ وطن داشته‌اند . پس ابن ضعيف برخود لازموواجبدانست بسرروضه" 
هر یکی از ایشان شدن و از روح مقدس ايشان هت مدد خواستن » تا Gé‏ اقدام وفا 
و کرده باشد وحقوق زیارت‌ایشان مجای آورده‌باشد . چون آن‌وظیفه plih‏ رسيدء بارى» 
سبحانه و تعالى » ببر کات همت ایشان اين ضعبف را توفیق داد » تا درموضعی که آن 
را «رباط درجه» گویند > در دهم ماه شعبان سنه“ حمس وسبعین وسهائه» d o‏ بر قانون 
un‏ مشايح طریقت ۰ بر آن شریطه که از حضرت نبوت بدین ضعیف رسیده‌بود؛ بنشست» 
و بر کات آن بزرگان £u»‏ جند کار ها دست داد و سیار فتوحهای غیبی روی عود 
وفراغتى با جمعيت حاصل آمد . پس این‌ضعیف بتوقعات این برادران حقیق‌قبام مود 
و وان کلمه" چند در JUS‏ بر هشت‌فصل » تاعاص و عام را از OT‏ مایده فایده‌باشد؛ 
ونيز هرجافی بر سبیل تبر ك از کلات شيخ خويش » رض ی M,‏ والدّبن Je‏ لالا»قدس ال 
روحه العز y‏ » لفظا بلفظ درج کرد . آنگاه از باری c‏ سبحانه وتعالى » درخواست تا 
۸ زفان فلم ابن ضعيف را از زلل و خلل نگاه دارد؛ و طالبان اب نكلات را زيادق dis‏ 
نحضرت کرامت کند » و ذوق وشو دردل بیفزاید c‏ وطلب ان (gn‏ در دل منباند » 
و از کلات دين و درجات اهل بقين برخورداری eU‏ محاصل گرداند » و بر اين عاجز 
pi‏ شکسته رح AS‏ » إنشاءالله تعالى less‏ على محمد و آله الطنيبينالطاهرين | 
الفصل الاول فى فضيلة الانسان 
الفصل الثانى ى حقبقة خاق الانسان والراد فيه 


۸- ونوقى: وثوقى L‏ 


P si EP 


أورالدين اسفراینی ur‏ 


میسنت تسس سس 


الفصل الثالث ى سلوكالصوفية و قواعد مذههم 

الفصل الرابع ف كيفية Dar Las‏ القلب 

الفصل الخامس ف شرائط !داب انذ کر وهو مرتب على قسمين 

الفصل السادس فى فضيلة من يخدمالصوفيئة 

الفصل السابع فى جواب المتعنت والمنكر er?‏ 

الفصل الثامن فى جواب من سأله GE‏ الفائدة فى ترك الدنيا والآخرة 

الفصل الاول فى فضيلة الانسان 

(Y)‏ بدان که خداوند c‏ سبحانه و تعالى » خلايقرا [كه ] بيافريد » بعضی‌را ر 
بعضى فضل ناد » و آدم و آدیزادرا که بيافريد » از مشتی خاك ظلانی كثيف آفريد » 
وورابركل محلوقات بركشيد ومشرف و مكرم حضرت خود كردانيد » جنانكه در 
كلام مجيد خود ببان فرموده است: d‏ : «و لقند uS‏ بی آم »4و جمعى 
حيوانات را بيافريد ومسخر وى گردانید c‏ تاسبب صلاحمعاش ومعاد اوگردد وزينت 
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ور کوب وقوتاو بدیشان‌حاصلآید» كه: Lescht‏ ر کوبهم" رمتها بأکلون »؛ 
Hi‏ کشی‌را بيافريد وايشاذرا بمعرفت دقایق مسلاحیت شناسا گردانید » تا در آب نيز 
کشی ی‌رانند و عقصود ومطلوب دينى و دنباوی می‌رسند » چنانکه اين معنى [b]‏ بیان 
ی‌فرماید» که : «رحملتاهم" فی آلبر و البحر »: و رزق QUA‏ که‌داد» پالداد 
ولطیف : نه‌چون[ آن] دیگرحیوانات غلیظ و کثیف : چنانکه ی‌فرماید: at? IN‏ 
MENT MN‏ 


من الطيبات» se‏ ایشان‌را بر بسیاری‌خلایق فضل نماد > که« و فضلتاهم على 
Be E E s.m Ve‏ 


a e 
< عم‎ øg” 


(4) زهى لطف وبندهنوازى آفریدگارء که بنده‌راازقطره «ماء مهين ٤‏ بیافریند 
١‏ ساله‌عما + سالعتدماءة || ۱۱- (ulus) vs‏ ۷۰/۷۲ || ۱۳- سوره۳۹ 
Aal (o3)‏ ۲۳ | ۹ - سورة ۱۷ (پنواسرائیل) vs‏ ۷۰/۷ |[ ۰ ۲- سورة ۷ ۷ 


۲۰ AT (المرسلات)‎ 


vit‏ فى كيفية التسليك والاجلاس فىالخلوة 


وبر سر جندين هزار حلایق بر کشد وچندین احسان درحق وی مجای a‏ آنگاه و را 
بدان مرتبت رساند که مقرب حضرت او شود e‏ چنانکه می‌فرماید : ١‏ و آلسابقون 
Jet ess lady ie EE‏ 
باك در حق ابنمشتى خالك ياد ىكنى و بآب زلال عتابت بکرامت خودشان ىروراق؛ 
و بنوازش این نشریف حاعتی نحيف ضعیف‌را بالطاف عنایت اضافت مخود یکی 
و بارگاه رأفت ورحمت پناگاه ایشان می‌سازی » که و C‏ عبادی ne OY‏ 
eei‏ و لا آنتم تحنزنون»وازشراب‌خانه فضل‌خود شراب طهورشان lg‏ 


شام مه سل 


h tee por‏ ودرزمين مخلافت خودشان ی‌نشانی» که وإنى 
جاعل" فى آلا رض os‏ .و بعدازجندين هزاراحسان درحق وی خلعت Ce‏ 
خود درایشان ىيوشانى» Tuer 3 ve MS‏ » وچون‌بوفای 1,550 بعهدی » 
یام ییایند e‏ «أوف een‏ کم » در حق" ايشان انعام ی‌فرمائی ! 

)8( زهی نهایت لطف » زهی عنایت کرم !بنده" عاجز مسکین جه شک رآرد؛ 
خداوندا » که لايق حضرت تو و شایسته" حدمت تو باشد € ما را با همه ep‏ بدیدی و 
خريدى ! زهی کالای ر عيب | زهی لطف خریدار بدن انعام و اكرام که یکی در 
حدق بنده خويش » آنگاه‌بنده" ضعیف را ۽ که * «ختلق 'o syn‏ ضعيفاً صفت اوست ؛ 
E D TS SOL jur‏ لا Ta‏ !| چگونه » خداو نداء بنده عاجزشکسته 
شکران نعمت تو گزارد که آن شکر مستوجب شكرى ua‏ نشود در حق او؟ اللهى» 
نعمت طاعت بنده از رحمت تو باشد » و گزاردن شکر شکران از توفیق وهدایت تو € 


deg‏ بقصور شکر از نبایت کرامت تو! بس رفتن در ميادين شکر شکرتو جزچز روی 


äs ۲‏ ١ه‏ (الواقعه) ٠١ A‏ الى ۱۱ || ven‏ سور ۸۳ (الزخرف) Af‏ ۱۸ || 
vais -+‏ (الانسان) آيه1؟ || caca‏ سور (البقرة) یم ۳۰/۲ || ۱۰- سوره (المائدة) 
ot/o AT‏ || ۱۱6۱۰ سورُ۲(البقرة) o || ۰/۳ AT‏ ۱- سور (النساء) Al‏ ۲۸/۳۲ | 


صفت اوست : + وبا || ٠١‏ سورة ۱ (ایراهیم) Lal‏ ۷ 


IA 


Y! 


ورالدين اسفراینی TM‏ 


سس 


ندارد » زرا که میادین شکر شکر ترا نہایت يديد نیست »كا قال الشاعر شعر : 


إذا كان شکری نعمةالله نعمة على وى Ut‏ جب الشکر 

فليس لشكرالله ik xe‏ و إن طالت PEN‏ واتصلالعمر 
بيت : 

گر بر تن من زفان شود هر موئی که شك دزا هزار نتوا م كفت 


(y‏ الجماه » چون شرط بندگ افکند كيست ؟ آن بتر که بنده از در تجز و 
شکسنگی درحضرت جبارعالم فى گر زد وخونجكر yet‏ برروى رخسار 4 35 
واین مناجات ی‌گوید : رحما . كربما » بعظمت سلطنت Cha SA‏ و بسطوات انوار 
Cie,‏ : همچنانکه مارا کسی گر دانیدی c‏ از ی کسی وناکسی‌مان نگاه‌دار ‏ وهم بدان 
لطف که و رايكازمان آ فریدی ؛ رایگان‌مان دريذير» ! بيت : 


لطنی GR‏ عنایت از سر گیری وین‌قاب و دغل که یز مزر گیری 
در ملكتت هیچ olas LL‏ 5 هیچ کسی را بکسی بر گیری 


زرا که طاعتهای مابفعلهای معلول و از ما معطلست :وما در مایت رحمت تو . 
SE‏ 
هیچ طاعت نايد از ما همچنان seu‏ رایگان‌مان آفر یدی رایگان‌مان درپذر 
A‏ ابن همه Les‏ همانم که مارا نام بودو نه OUS‏ ! بفضلت» یا ds » S‏ 
ما ببخشای ! بقدمت : ای رحم : که بر مسکینی ما رحمت كن !يا الله‌العالین و يا خير 


الناصرين » Ge‏ محمد و آله امعین | 
انفصل الثانی فى حقيقة خلق الانسان والراد فيه 


(V)‏ آری عزيزاء El‏ چه ابن‌خلعتها و تشر بفها درايشان پوشیده‌است وایشان‌را 
EN‏ كاينات بر گریده و بدرجات Ue‏ رسانیده » اما هم در دق OUI.‏ می‌فرماید که 


۲ بحر طويل || co‏ بحر رباعى || 2۱۷۲۰۱۱ رباعی || ۰ ۱- بحررسل 


ور لانکت REV ES‏ بل هم[ ضّل . پس ازاینجامعلومومفهوم‌ی‌شودکهابشان‌را 
از مبركارى دیگر آفریده‌است. وأن معرفت ذات وصفات خداوندی است ؛ بشرط 
تعبد بر قانون متابعت شریعت محمدی c‏ صلواتالله و سلامه عليه € چنانکه د ر کلام 
LE‏ خود بیان می کن دکه و و ما حلتت الجن و الانئس Y)‏ لیعبدون » ای : 
ليعرفون . پس معلوم‌ومحشق می‌شود که ازاین‌عبادت طاعتی‌ی‌خواه د که معرفت‌باری ؛ 
سبحانه‌وتعالی » در ضمن آن حاصل LT‏ 1 ودليلديكر آنکه داود c‏ علیه‌السلام رحضرت 
سوال ی کر د که و یارب )لا ذا خلقت الخلق؟: جواب جتان ی آید که « با داودء كنت 
كرا ae‏ نايت" أن اعرف: فخلفتالضاق لا عرف» +وق‌روايةآحری «فاردت" أن 
c» el‏ ؛.بس ازاینجا دانستم که واسطه ارادت محبت بودهاست » و واسطه خلقت‌بنی آدم 
ارادت ؛ ومقصودازای‌هر دومعر فتست و معرفت حقیق جز ازانسان‌درست‌نیاید. 5 y‏ 45 
نفس انسان‌بود که ورا حمل ‌اعباء بار امانت معرفت کرامت‌فرمود pl os‏ کل کاینات 
برگزید و متازگردانید» که ون TO e‏ لا مانة Le‏ آلسّملوات ee NT‏ 
قوله تعالى و وَحَمَلَها آلانسان ».از آنکه در آفرینش تفس انسان بودکه باری € 
سبحانه و تعالى ؛ بيد قدرت و صنيع حكنت وی را die al‏ حضرت Cu dl‏ 
گردانید . لاجرم چون نفس انسانى تربیت می‌یابد و OUS‏ مرتبه خود یرسد › Sie‏ 
صفات‌الهی وی‌رامشاهده‌ومعاینه ی‌شود؛ وبدان‌واسطه بشناختويافت catt p c m‏ 
ىرسد » وحقیقت‌ان کلمه" نبوی و ME‏ مصطفوی که ومن عر فانفسه فقد عرف‌ربه» 
وىرا دست ی‌دهد و بر وی روشن ی‌شود . 

(A)‏ بس در تقدر نفس انسان برمثال کانیست که ازوی آهن می گرند» چنانکه 
در كلات شيخ عبدالله انصاری می آید » قدس Al,‏ روحه‌العز A‏ : «آهآم از تفاوتراهء 
دو آهنست از بكك گاہ »یکی نعل ستور del‏ ودیگر آینه" شاه ! » . لابد ابتدا آهن را که 


ا زکان برون آورند € وى بدان محل نباشد که ازوی aal‏ سازند» RL‏ ویرا بلطايف 


+ لیعبدون؛‎ || o + (الذاریات) آی‎ o سور ۷(الاعراف) یه ۱۷۹/۱۷ || 4- سور‎ -١ 
-۱۳۰۱ ۲ || (حاشیه » و گویا منظوراصلی «ابن عباس می‌فرماید» بوده‌باشد)‎ L بازمى فرسايد که‎ 


NE‏ فى كيفية التسليك والاجلاس فى الخلوة 


1e 


Y 3 


Y ! 


نورالدین اسفراینی ۱۱۷ 


صنیعه رورش گوناگون ىدهئد 6 و بدست چندی از استادان گذر می‌کند » تا آینه 
می‌شود . نفس انسانی برمثال معدالی‌است که از وی آهن كير ند و آبنه سازند » وذهب 
وفضه برون آرند » که «الناس معادن کعادن الذهب والفضة» ؛ اما چنانکه هرآهنی را 
جوهری دیگگرست » چون تربیت ی‌یابد و عقام آینگی da Ai‏ مناسب أن صفت که 
در جوهر اوست حمالرا باز ىتمايد ء نفس انسان نيز مناسب جوهری که در جبلت‌او 


مر کون است » صفات ذات‌باری » سبحانه وتعالى » در وى رتو ی‌زند. بيت : 
نظاره OS‏ روی خوبت چون درنگرند ازکرانها 
٠ e Ze - ۰ e .* A ۰ A Se JT‏ ۵ ۰۱ 
در Au)‏ نفش خويش بینند cuj‏ تفاوت Cel‏ 


اینجا بنده را معرفت باری » ae) De‏ »حاص ل آید» و بشناسد که ویرااز مهرچه آفر بدند» 
ودر TI Cab‏ و نفوس آدم وآدی‌زاد مطلوب و مقصود A»‏ بوده‌است وورااز کم 
عدم بصحرای وجود آوردن سيب چیست» و با gela‏ مقر بان حظیره“ قدس‌را ‏ که 
زبان‌طمن با نکار «اتجعل فا من" بفسد فيها و بسنکه آلدماء» بر گشودند 


9 2492 


وسر جیب مفاخرت بر آوردند» ادب ايشان بگوشال PART‏ ما لاتعلمون» 
جرا بود » ياخود در بيش آدم صفى شان GAL‏ باستغفار خطاب زاس Ce I‏ 
چراکردند . 

)4( چون معرفت ان lu‏ در وجود انسانی حع شود » مردوار cel;‏ در بادیه" 
طلب نهد » ومرغ هسّت‌را در هوای ر الره يطير بهسته كالطير يجناحيه » پرواز دهد ۽ 
و اسب هدایت‌را در میدان هويئت او » جل" جلاله» اندازد و می‌دواند » چنانکه سر 
جنات عدن و نعم هشت ب هشت فرونیارد و بکلی‌روی‌ازغبرحق بگرداند. وعاشق‌وار 
ان غزل Tn M‏ 

صما ما زره دورو دراز آمده‌ام بس کوی‌تو بادردو نیا آمده‌ام 


۷- بح رهج || ۱۳۰۱۲ سور ۲ (البقرة) آیفه ۳۰/۲ || e‏ سورة ۲ (البقره) Al‏ 


vt‏ || ۰۲ بحر رسل 


آنگاه کذی‌شر بعت را در محر طر بمت‌اندازد وشراع عبودنت d Säz‏ متابعت C2 pe‏ 
علي هالصلوة و التحية » بر كشد و رموافقت ابن حدیث که ر إن تربع فى أيام دهر f‏ 
نفحات ألافتعرضوا » خودرا نسلم باد الطاف حضرت ربوبيت اوكند»جل جلاله» 
رسبيل آنکه دل‌را متوجه حضرت الوهنت او » جل جلاله ؛ ممداردء بشرط تعبند 
( الاحسان أن تعبدالله کانکث تراه» » يعنى بهي حال دراین‌مقام نظر باطنرا ازحضرت 


معبود نگرداند و "Ju‏ بصمرت را از غر او » جل جلاله ¢ DR CR‏ 4[ وازسر دردو 


نیاز با خدای بنده‌نواز ابن راز Au‏ بيت : 
دای 4$ مرا بار جه گفنست امروز جر ها بكس اندر منكر دیده بدوز 


و ازسیدالطایفه جنید بر سیدند» قد س الله روحه‌العز y‏ دران معنى که‌استاد تودرمراقبت 
معبود که بوده است ؟ كفت : گربه ! AUS‏ : شیخا » ان چگونه باشد ؟ گفت: وقتى 
گرب رادیدم بر سر سوراخ موشی نشسته» و چنان هت بر آن گزاشته که موی‌براعضای 
E EE‏ می کردم . ناگاه بسرم ندا آمد که ای دون همت ! 
من در مقصود توكتر از موشی نیستم ؛ تو نيز در طلب من AE‏ گربه مباش !از آنوقت 
باز من در مراقبت افتادم . 

(۱۰) آری عزیزا » همه طالبانرا این يكك رمز که نموده است نمام باشد . پس 
هر که امروز بغير او التفات کند و روی از او بگرداند ‏ اراس مت 
مستوجب ان خذلان شود که än‏ آعرض علن' ذ كرى فان" له" Cas‏ 
اون یرم القيامة آعنمی» » چنانکه گفته‌اند بيت: 


dä‏ هر که مقبل آمدکویت روی دل de‏ متیاران سويت 
امروز کسی كز تو بگرداند روی فردا بکدام دیده بیند رويت 


(۱۱) القصهء مريدرا در اين مقام انتهای ارادت و ابتدای ولایت حاصل AT‏ 


L بحررباعی || ۱۸۰۱۷ سورة ۲۰(طه) آیة ؛ ۱۲ || ۲۰۰۱۹- رباعی » مقبل:مفیل‎ A 


م١١‏ فى كيفية e$ lez!‏ والاجلاس فىالخاوة 


Y) 


Y) 
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اما ابنجا حال باشگونه شود . وافسرد گ هرجه تمامتر پدید AT‏ : تاهمچنانکه پیش از 
ان خودرا درمقام [sites‏ طلب وشوق و ذوق bail‏ و ëng"‏ باحضوردل داشته 
وتوجنهی حضرت دیده وباخودگان رده که ابن از صلوة وصوم‌او وبا از هود و رکوع 
او وبا ازذکر وفکراو حاصل آمده‌است :و بدان سبب مرغ هستی او درعام‌ناز يبرواز 
آمده‌باشد وسر بانانيت Oh‏ خر Cu‏ برآورده وخودرا از له" واصلان حضرت 
ربويئت ار شرده و گیان برده که Ale:‏ رسیده است » و رسیده باشد c‏ تا چون خود را 
در مقام افسرد کی و لى ذوق و شوق‌یابد؛ بشناسد که وی هیچ نبوده است » و طاعت و 
عبادت‌او در مبزان اشتباق وزی نداشته‌است؛ بلکه آن همه از غلبات شرر آنش عبت 
ad‏ بوده است » که در صن LÉ‏ ارادت بوی رسانیده‌اند» تاوی‌را طلبارادت 
آن حضرت يديد آمده است » و بدان سیب نام وی در جریده" مریدان ثبت افتاده . 
وان همه از غایت لطف و بنده‌نوازی او باشد » تا بنده‌را از قشرهستى او حلاص دهد 
و عقام نیستی آرد . و چندان که جد و جهد بيش عاید» درخود خلل‌وزلل بيش (X‏ 
وبكلى اختبار از دست‌او بیفتد؛ تا باخودگیان برد که مگر مردود ومطرود آنحضرت 
شده‌است. يس مرید اینجا چوگان جهد از بازوی رجولبت بیندازد وگوی ارادت در 


میدان مشبّت او » جل جلاله » بگذارد » و ابن نوحه آغا زکند تب e‏ 


دی ماوی و عيش خوش‌و روی‌نگار امروز d‏ و غربیی و فرقت يار 
ای‌گردش ایام ترا هر دو یکیست جان بر سر امروز نهم دی باز آر 


OT)‏ آری عزيزا 8 ان آن plie‏ باشد که مرد بعمل ثقلین از ان مقام در نتواند 
گذشت: و بقوت و شحاعت انكوى نحو نتواند برد: مگر ازسرئياز درحضرت فىنياز 
ننساشتياق ر کشد وان بيت ی‌گوید ‏ بيت : 


تدر دل خسته" زارم که کند جز لطف نكو جار“ کارم که کند 
z‏ | 


سس 


ه سور v‏ (الاعراف) LT‏ ۱۲/۱۱ ۱۷۰۱۹ رباعی || ۱۹ نحو: غیرواضح درب 


TN‏ فى كيفية التسليكك والاجلاس فى الخلوة 


نبا دتودرملکث جها م خوش نيست جز ياد تو با وصل تو يارم که کند 
و فریاد کنان سر بر سر آستان اشناق يار ىكوبد » تا ناگاه جذبه از جذبات حضرت 
| لوهیّت درآید و بنده را بيك cells Jo‏ از مقام بعد عام قرب رساند. و alen‏ 
من جذبات Al‏ تؤازى عمل الثقلين » بدین معنى باشد » یعنی بعمل ثقلين بدين مقام 


نتوان رسيد . آنگاه عاشق ععشوق رسيده ابن بیت ى كويد بيت : 


بادآمد و بوى زلف جانان آورد وآن عشق كهن ناشده ما نو کرد 
ای باد تو بوی GT‏ داری زنهار بگرد هیچ بیگانه مگرد 


و صلىالله على محمد و آله اجمعين ! 
الفصل الثالث فى سلوك الصوفية و قواعد مذهبهم 

Op‏ آمديم بآداب برورش‌صوفیان وسير و سلوكایشان وقانون مذهب ايشان» 
كه برجه نسق ونهج باشدءويا خود اسم صوق برايشان حمل کر دن وايشانرا صوق گفتن 
مشتق" از باست » وتقريب و تکرع و تفضيل ايشان حضرت  Eji  همسا je‏ افتاده 
است 6 و با سیمر غ روح ايشان ا زکدام ech A OLAT‏ است . 

(M)‏ بدان که آداب و روش ایشان dai zk‏ متابعت شریعت باشد و گزاردن 
نوافل c‏ تا بدان سبب alé‏ محبّت ا لوهیت ومرتبت خاص‌ان حضرت نبوت پیوندند 
ومستحق این‌تشریف وتکرم گردند که مصطنی » علي هالسلام »ىف رمايد» حكاية” عن الله 
سبحانه وتعالى : ولابزالالعبد يتقرب إلى" بالنوافل حتی Lot‏ فاذا e‏ كنت له Le‏ 
وبصراً ولساناً وبداً > فی يسمع ولى يبصر وی ينطق tu aus‏ ؛ و تمازها باول وقت 
اعت بگزارند » که ln‏ الوقت رضوانالله . 

(۱۵) اما سير و سلوك ایشان مبی برجاده" طربقت مصطفوی باشد » Li by‏ 


سر شر يعت است 6 تا بمتابعت شریعت ظاهر نفس خودرا در صلاح وسداد می‌دارند» 


۱ رباعی || ۰- بحر رباعی || ^- بحر رباعى || » ۱- وروش L‏ : شايد «پرورشی» 
صواب باشد || متابعت ۰ + L5‏ 


Y 


Y Y 


نورالدین اسفراینی ۱۳۱ 


و عتابمت طريقت باطن خودرا اصلاح می‌کاند : زيراكه سير و سلوك طريقت باطنی 
و سری است ء تا مادام که مرید از طريقت م ىخسيد» وی‌را سلوك دست ندهد وباطن 
وى رنكك صلاح نيذيرد: اما چون بر طریق راست‌بایسند 6 زود بودکه باطنش صفت 
صلاحیت گرد » و دران‌راه از We:‏ عاشقان حق شود : واو » جل جلاله » ظاهر و 


باطن اورا از کدورت معصیت پاك گرداند . تا دراین مقام از نهاد وى اين آواز بر آبد 


که بيت : 
عشقست مرا a‏ از آب زلال وين باخنن عشق مراهست حلال 
D‏ 
عشق دگران بكردد ازحال محال عشق من ومعشوق مرانیست‌زوال 


وآنگاه سینه ررا بآفتاب معرفت عبت خود مشروح وروشن گر Als‏ جنانكه درحق” 
مصطق c‏ عليهالسلاممىفرمايد : «ألم' شرح لكك Denn uo‏ عنکت 
Da‏ اكنون اعتقاد و مذهب ما آنست که Lan‏ وزری نبودكه از وی برىبايست 
داشت ؛ پس این معنى برجه باشد ؟ ابن معنى OT y‏ باشدكه با محمد سین“ ترا منشرح 
كردانيديم بمحبّت ومعرفت » و دل‌ترا باك كردانيديم از غير خود بنور نبوّت! 

: بر سبیلاحتیاط‎ aike قانون مذهب‌ایشان حع كردن,اشد ميان مذاهب‎ CO 
» اهرچه ميان مذاهب مختلفه بتقوی نزدیکتر و بر نفس دشوارتر بود » آن اختیار کنند‎ 
وبیک ازانّه و مجتهدان مايل و خصوص نشوند »> وطلب رحصت‌نکنند و شهوات‌نفس‎ 
نجویند » زبراكه رحصت‌جونی کال طلب نبود » بلکه همتهای ایشان مقصور باشد بر‎ 
. مخالفت نفس ؛ وهرجه برنفس دشوارتر ۰ نزدیکث ايشان پسندیده‌تر‎ 

€ بودند از احاب مصطنی‎ gela اما اسم صوق مشتق" از آنجاست که‎ (AV) 
نشستندی ویچ کاراز کارها ععنى اكتساب مشغول‎ d علیه‌السلام ؛ که درصفه" مسجد‎ 


نبودندی :۱ لا رذ كر bee‏ وتعالى» وجز بوضو ساحن ونماز گزاردن بر محاستندی» 


۲- می‌خسید: می‌حسد AC || L‏ رباعی | ۱۱۰۱۰ سورهه ٩‏ (الشرح)أية١الى؟.‏ 


ت ——— — — — 


وچند کس را از ايشان یکت نعلين بودی» وهمه جامهای صوف پوشیدندی. ومشرفترن 
اصماب e‏ بعداز چهاریار » ایشان بودندی » و حضرت نبوت Je‏ ازایشان [ کسی] 
نبود » و بسیار بودی که مصطى. علیه‌السلام» ازايشان ہمت مدد خواستی ؛و ايشان را 
بدان اععاب صقه گفتندی . دوم آنکه e‏ صوق از صوف گرفته‌اند » که بيشتر ایشان 
صوف‌پوش باشند . اما باید که صوف از سر صفا پوشند؛ نه بر سر هوئ» ومعنی آن از 
خود طاب کنند ‏ بصاد : قدم صدق‌وصفا از خود طلب کنند»و بواو : وصلت D pas‏ 
خداوند ازخود طلب کنند » و بفای : فراغت از غیرخداوند ازخود طلب کنند » تااسم 
تصوف بر ایشان مجازنشود . 

(YA)‏ اما تکرم وتفضیل ایشان محضرت عزّت از اینجاست که ظاهر خود را 
بتقوى ازمناهى وقيام بامور اللهی آراسته وياكدارند»ودلراء که خزینه اسرار پادشاهی 
است » ازغير m‏ ببردازند » و نفسرا ازظلمت طبيعت بصیقل ذكر بزدايند » تا خود 
را حضرت M‏ ——— چنانکه Ale Aë‏ : ر إن" 
SES‏ عند عند الله أتقاكم De‏ 

۱٩۱‏ امرخ روح ايشان از آشیان لطف us‏ سبحانه وتعالى» بریده‌است» 
بعی رشاشه" نور هدایت در وی JR‏ افتاده است »كه ei‏ رش‌علیهم من‌نوره فمن 
أصابه ذالالنور فقد اهتدی» » . لاجرم نور هدایت ایشان را دلالت کر ده‌است ues)‏ 
Cu h‏ خلاص داده و بآ شیان ولايت رسانيده . 

(۲۰) پس هر که خواهد که دران راه کسی شود و بد ركاهالله باريابد وازذوق 
مشارب مر دانو شرب مقامات [ايشان ]خبر يابد ‏ [باید] که Poe‏ از د نیای دن ر نو ردد 


(342 Ole حقارت وخسارت در وی نگاهکند» ودامن حدمت چست ر ميان‎ em D 


و مردوار سراز جيب مفاخرت ر کشد ؛ و عاشق‌وار بای بر سرنفس نهد» و TQ‏ 


4٩ pe ۲‏ (الحجرات) Al‏ ۱۳ || ۱۸- خواه د که : + اين L‏ 


۱۳۲ فى كيفية التسلیک والاجلاس نی الخلوة 


Y 


Y 


نورالدین اسفراینی EI,‏ 


دست رآرد وهرچه ازهوی و شپوات دراو هم شده‌است ازاو بستاند » وبگوده چشم 
همت بدنیاوعقی بازننگرد » ودست بردنیا افشاند و بشت بعقی آرد وروی dag‏ نهد ؛ 
واگر هزار تير بلا رجان وی زنند: از سر ان کوی HE y‏ و روی بنگرداند» چنانکه 
گفته‌اند بيت : 
ای مردان‌هوی‌وای‌جوان‌مردان هوی مردی بکی نگاه دارى سر كوى 
گر تير AT‏ جنانكه بشکافد موی Aki‏ زيار خود نگردای روی 
(۲۱) شيخ شبخ شيخ ما : نج الدين کبری à‏ قداس dil,‏ ر وحهالعزيز € از ان معنى 
گفته است : هر که حیات ابد طمع دارد » بابدكه بچهار مرگ معجتل پیش از مرگ 
مؤجل برد : فقر دام و صبر دام وجوع دام و از جامه" رعونت دور بودن چنانکه 
درخبر آمده‌است : «جوعوا Sib‏ و عطشوا أ DLS‏ وغروا آجسادغ » حتی ترىالله 
قلوبك عياناً فى الدنيا » ؛ ونيز درخیر آمده است ` ۱ أوحىالله إلى عيسى : مجوع di;‏ 
جرد تصل إلى" » . و سيد الطايفه جنید» قد سالله روحهالعز y‏ ماب خويش را گفی : 
جهارجيز از من قبول كنيد » وهرچه از من طمع داريد » استادهام :5 خوردن وك گفتن 
وم رفتن وك حفتن . والله الوفق . 
الفصل الرابع ق LaS‏ عصيل حمعية القلب 

(YY)‏ هركه aaa s‏ از خلاصه دين برخوردار شود : بايد که روى جمعبت 
دل آرد و هر چه آن شاغل دل وی باشد از خود دو رکند » وروی بكار آرد بدان که 
كلم لااله لاه را بہیبت و تعظم می‌گوید » که gm‏ تعالی de‏ اولین وآخر بن درصمن 
ان کلمه ماده است » چنانکه ی‌گوید بيت : 
OT‏ آوردی جو حق بیاد آوردی ورنه عثل بدست باد آوردی 
ظلمى که بکرده" مجانودل خويش فار £ نشین کان همه دادآوردی 


Idi‏ رباعی ll‏ ۳-استاده‌ام ."2135 ربا || ۱/۲۰ -Y‏ رباعی 


Br‏ فى كيفية التسلیک والاجلاس فی‌الخلوة 


خصوصاً که ابن ذکررا بنزديكك باری » تعالى و تقدس ‏ منزلی عظیمست وازاينجا 
است که !33> » سبحانه و تعال » چندن‌جای در قر آن‌جید بذ کر فرمودهاست » جنانكه 


ى كويد : و قاذ ibus‏ أذ' کنر كم » .وجانی دیگر ی‌گوید YÖ IG»:‏ 
آمنوا آذ کنر آل ذ کارا ge LES‏ جا دیگر ىكويد: anis '3'8y‏ عند 


آلمشعر الحرام » وجای‌دیگری‌گوید: An‏ کروا آله XS‏ كر E | e‏ 


AKKU‏ »و le‏ دیگر می‌فر ماید : LC "a Is ty,‏ د قعودا على 
sr‏ » » و die‏ دیگر ى كويد : ۰ لذین یذ كرون lo pas noe A‏ 
وعلى جتوبهم» . این‌دلیلاست که بنده در هيج حال ېیچ مهن مشغول نشود که oT‏ 
نه ذكر باری » سبحانه و تعالى » باشد » زرا که آدى ازان سه‌حال بيرون نتواندبود» 
و در ان سه حال وىرا بذ کر ی‌فرماید . واز ان‌عباس » رض الله عنه » سوال کرده‌اند 
در (a^^‏ ان byas y LCS ١ Sal‏ و على جنوبهم 1 جواب داده‌است که یعی 
در بر و محر وغناوفقر و بهاری و ن‌درستی دا کر باشند . وهم ازاو سؤال کرده‌اند در 
معی ان AT‏ که وو d^‏ کر d A‏ كبر ۾ جواب گفته است که اينرا دو معی است ` 
یکی آنکه ذکر خدای شمارا بزرگتراز آن که ذکر شما حداراءودیگر آنکه ذکرخدای 
dle‏ بزرگتر از همه ole‏ که جز ZA‏ است . 

» Cul عملها ذ کر باری‎ a^ و نیز نیک ورین و پا کمزه‌ترن و ستوده‌ترین‎ (OY) 
تعالى و تقدس» و شکی نیست که رفیم‌ترین درجات و شریف‌ترین مقامات بز ركترين‎ 
: عملها بدست آید » چنانکه شاعر ی‌گوید  بيت‎ 


از ياد جلال مرد مطلق خيزد بنك ركه زنور حق چه‌رونق خبزد 


؟- سورة۲ ( البقره ) ee Aus ter || ۱۰۲/۱۰۷ Ad‏ الاحزابآی۱؛ || -ect‏ 
سو رة ۲ (البقره) CAT‏ ۱۹۸/۱۹ 1 وسور ۲ (البقره) آی4 ۰۰/۱ ۲ | ^« t åy ga‏ (الساء) 


EA‏ ۱۰۳/۱۰ ا| ۱۱۰۸۰۷- سررةع (آلعمران) Ar || ۱۹۱/۱ AA AT‏ سور ۲ (العنكيوت) 
ål‏ ؛ 4۰/4 


1۲ 


Y 


—————— Md: — 


نورالدین اسفراینی ۱۲۰ 


— 


ان‌باطن‌مردان چە ایب نحر يست چون مو ج زند ازو وانااطق» خيزد 

لابل ذکرحق تعالى به از زر و سم نفقه كردن و بهثر ازغزاکردن وتر ازمقام شهادت 
افن. بدلیل ابن حديث که مصطنی : صلواتالله وسلامه عليه c‏ فرموده است : وألاأنيكم 
خر Kel‏ وأزكاهاعند Ke‏ وأرفعها ف درجاتم ys‏ لك من اعطاء الذهب والورق 
و [من] أن تلقوا عدو م فتضربوا آعناقهم Sel PT‏ . قیل: وماذاك با رسولالله؟ 
قال : ذكر الله » .ذ کرمطلقاً شریف‌نرین و با فایده‌ترین همه" عاهاست » Re‏ این آیت 
قرآن وحدیث مصطنی ‏ صلواتالله وسلامه عليه . اگرچه اذ کار بسیار dä‏ نهاینست » 
اما افضل آن کلمه" CAN AY‏ بدلیل ابن حدیث که و أفضل الذ کر لا . 

(YE)‏ آری‌عز IN eds y‏ لاله را حاصیّی است که سبزه" طاعت را در 
با غ‌هداپت‌بارعنایت رویاند . که و AT LIN‏ بنیت‌الاعان ق‌القلب کاینبت الاء البقللة واز 


- iz de 
در حت طاعت کل معرفت وحبت در دل عاشمان و دا كران يشكفاند 5 چنانکه شيخ‎ 


نجمالدبن Lys‏ بيت : 
باش نا بر كل دات آيد شب نم لااله الا الله 
صدهزاران CIF‏ شکفته کند eas‏ لااله الا الله 
هر دمت Aë‏ دور زايد ^£ لا اه الا الله 


آدم a jy‏ ۷۱ الله 


ترون را psc‏ | 
و بیشتر اختیار بالغان و عاشمان وكاملان راه حق" ابن ذكر بوده است ۰ و حله براين 
طريق بوده‌اند . و بگفتن اب نكلمه موانع از پیش ابشان رفع افتاده است » و برمداومت 
ابن ذکر خضرت » ^e‏ اسمه . رسیده‌اند وبدی ذکر راه دل ايشان Las‏ خداوند: 
سبحانه وتعالى» گشاده‌است : چنانکه د CUS‏ خویش‌شیخ ما قطب الاولياء رضى آلدن 
علىلالا » قد س الله روحهالعزيز e‏ آورده‌است. كداءنذكريست كهبندكانرا ازهسی‌ایشان 


حلاص دهد ET‏ رساند ۾ که wu nr? c, ` Cul, gas iake Cas‏ اولياست» 


—— 


۹ ۔ رباعی || ۱۳الی۱۱ - بحر خفیف 


— 


سس 


وغايت غايتهاست » وشر یف تر ن کرامتپاست . ان‌آن مقامست که عبارتهارا باد برد و 
اشارنهارا بسوزد . زبان از گفتن گنگٹ شود چشم ازدیدن کور گردد » كوش ازشنیدن 
کرماند . عقل سلطان‌وش درباى اين عقبه از پای در آید » قلاوز راه بىكم کند» GP‏ 
نيزبر وهم در اثر علو رفعت ان هوا بسوزد » شاهباز معرفت را دراین de‏ پرواز عاند؛ 
du Jef de‏ شود c‏ معرفت دانکار ! این حکایتست که گفته‌ازد : قل اینجا رسيد » سر 
بشکست ! 

(Yo)‏ باسرشوم! امجد ازدست نتوان داد . ذ کرلاله! لاالله قلاوز راه‌روانست» 
بذرقه" راه طالبانست » حا خلقانست » حصن خایفانست» حافظ مال توانگرانست » 
"ub jus‏ درویشانست er:‏ جراحت دردمندانست » کسنده" عاشقانست » مؤنس 
مشتاقانست c‏ دواى درد دل مسكينا نست : زنجير شیفتگانست » شربت مجر وحانست» هم 
نفس فى دلانست :تش دل دیوانگانست » عطر عاس انس است » شراب شوقست» 
چراغ uS‏ بیچارگانست » سماع aale‏ حنت زدگانست ؛ E awe‏ 
هم نشین هیچ کسانست» دوست فى نامانست» يار ی‌نشانانست » كام فى کامانست »مراد 
فى مرادانست » جاذب عطاهاست» داقع بلاهاست مصقله دفاست « جلای حانهاست» 
غارت کننده" [dés]‏ » بباد بردهنده" عیبزست » آتش درزننده“ Cul Lo‏ »بآب 
اندازنده وهمست. باطل کننده" خیالست. خانه برانداز فهم وعقل des‏ است ! 

(Y)‏ چون سر این کلمه بردلى el‏ کند » آتش درملکت حس زند . سلطنت 
عقل را بياد ردهد ea TAr‏ و لاتذره PET‏ صاحب خویش رغ رخود 


ز مت غوغای شر بيش له ia‏ چون علم پادشا بشپر در AT‏ 


چنانکه خداوند» جل جلاله » ی‌فرماید: « قل جاء احق وهی الباطل a‏ 


|| بجر منسرح‎ - ۲۰ | ۸ AT ) (المدئر‎ ve صورة‎ - ۱۸ | Lai ۰ گستده‎ - ٩ 
۸۱/۸۳ Al ) سور ۱۷ ( الاسراء‎ - 5 


۱۳۹ فى dus‏ التسليكك والاجلاس فی‌الخلوه 


YA 


ka? 


۲١ 


—— اس — — E‏ ل ل ای M‏ — 


auauua‏ ا 


نوراندین اسفرایتی Mv‏ 


je e JT )۲۷(‏ .این آن کنمه‌است که هريد را حاجی کند و بحق راند؛ واز 
اپنجاست که بزرگان درن‌گفته‌اند؛ قد س له ارواحهم. که هیچ كس me‏ عبادت عق 
رسد "لا عداومت ذكر حي bee‏ جلاله +وان اختصاص که ذ کرراست هيج عبادت 
دیگر را نبست e‏ چنانکه از یقت .رض اند Lesage‏ رسیده است که و اب کر 
طريق الحق : ماسلكك المريدون طر roi‏ و أوضح من Gb‏ الذ کر ». 

(YA)‏ و نیز بارى . سبحانه وتعای :اين ذكر را ېېچ وقی موقوف نكرد و میچ 
شرطى مشروط نگردانید جنانكه Sole‏ دیگر راء بل که فرمود : acer ee‏ بهرجای 
ومبرصفت كهباشيد : ذاكرمن باشيد » تامن ذاكرشماباشم » كهو قاذ كرون ee‏ , 
و بشرف غالست مشرف ردام . که و آناجلیس هن ذكرنى» : و با تو eck‏ چون تو 
دا کرمن باشی . که a‏ آنا مع عبدی الا کرحین ذکرنی » » وچندان شرف ومتزلت کرامت 
كم که هم نشینان تو بدنفت نباشند. که و هم القوء لايشق جلیسهم » . 

)۲٩(‏ پس بنده ذا کر مذ کور ومحبوب ie‏ است . ازاینجا لازم آیدکه‌دوست 


او دوست حق باشد . ën‏ او دشن داشت“ حضرت im‏ باشد . بس جهد بايد کرد 


TN TM : ۲ : zr MC 
, تواند » درمجالست‎ Loc كبرد ودوس خودرا دردل او بنشاند‎ ih ذاكررا‎ exu تا‎ 


أو ملازمت عاید » نا ازشقاوت و eu‏ حلاص بابد . 
(N°)‏ وشرح فوايد ا نكلمه بسيارست : واب نكتاب را نحم ل OT‏ نباشد . 
]=[ : 
کعبه را جامه كردن از هوس است aua cb‏ حال کعبه بس است 
بلکه حرفها سياه شود وان پآخر نرسد : زبراكه درضمن کلمه" WIIN‏ سری تعبیه 
است که کوههای باعظمت از هيبت ان حالت از پای در AT‏ وذره ذره شود» چنانکه 
فرموده است ` ۾ للجبل, TC‏ دكا » : وآممان از هيب تآن بشکافد و زمين از 


م - که باشید ۰ کهباشد L‏ || سور ۲ (البقرة) ١١ || ۱۰۲ A‏ شرح : + ول || 


۸ - بحر خفیف || ۲۱ - سور v‏ (الاعراف) A‏ ۱4۳/۱۳۹ 


هول آن شق" شود بل که عرش و کرسی را تحمل آن نباشد : مگر دل بنده' مؤمن راء 
که خداوند »سبحانه وتعالی» ورا چندان حد و حصر وش وکت وقوت داده است که او 
ان معنى حمل AM ur‏ کرد > چنانکه موسی 6 عليه السلام » مناجات ی کرد » گفت : 
خداوندا LA‏ طلب کنم؟ بگوش وی رسید که « لايسعنى آرضی ولاسمائى ولکن بسعنی 
قلب عبدی‌الژمن؛ . والله المادى الى الصواب» وصلىالله على محمد JT,‏ أحعين . 


الفصل الخامس فى شرائط آداب الذ کر وهومرتب على قسمین 

(۳۱) اما شرابط و آداب این کلمه مجای بايد آورد تا فایده دهد € زراکه اگر 
کسی هزارسال عر يابد و دران مد ت عمرزبان خود را از گفتن ای کلمه درنگذارد » 
jS‏ بدل نرسد و حقيقت این کلمه درباطن او قرار نگبرد ومتمکتن نشود : و تامرد 
باطمینان دل نرسد » که « الا بذ LT Ak AS‏ ».از نفس خلاص 
رانك ام quU‏ سای عوهت ری 
القلب » . وازاين معنى است که خداوند تعای نفس را منطمئته می‌خواند » که وی از 
مقام نفسى pli‏ دل‌رسیده‌است » وبصیقل ذکر زدوده شده » ودر رتو نوردل ظلمت 
طبيعت از او عو شدهءو dll Cie‏ ومقایقعرفان رسيده » ويراوامر ونواهی‌فرمان 
اللهى بظاهر وباطن آرام گرفته تا بدان متام رسیده که خداوند تعالى او را بصفات دی 
ياد ی pas‏ له‌تعال : و CEST‏ اتف Pa a i,‏ آزجعی لَى ربكت A‏ 
py‏ 0ودرزمره" خاصان حضرت خودشی‌شاند» که وق ی فی‌عباد ی» 
وبدعوت سرای خودش می‌شواند» که وو آد خملى جن KS‏ 

E CL ax بس چون مرد را‎ (CY) 
.» سلطان‎ ce او دست اند جنانكه ىفرمايد : وان" عبادی لیس لكك‎ 


|| ۲۷الی۳۰‎ AT ) (الفجر‎ A أيهم ۲ || ۱۸۰۱۷۰۱۰ سور‎ Gers 
tY Aj ) -سورة ۱۰ (الحجر‎ ۲ ۰ 


۱۳۸ فى كيفية التسلیک والاجلاس فی‌الخلوة 


نورادین اسفراینی ۱۹ 


M M Md : خداوند‎ — y دیگر که آن ملعون ی ستمپد‎ Lis 
! کر کم چنانکه خداوند از‎ el, رشمه ر‎ d خاصان حضرت‎ 
e CAR دهم الم‎ HN -3 أ‎ MY > ۲ 
EC ووصلوا‎ AN ن عبروا مهالكك‎ D گفته‌اند : و عباد الرحمن م‎ 
وأنسوا من جانب طوره نار . اما اگر شرط گفتن ان کلمه مجای آرد : باندك روزگار‎ 
1 اورا بنور ان کلمه منشرح‎ Wang » خداوند : سبحانه‌وتعای : او راگشایشی کرامت کند‎ 
ومنورگر داند : واورا بدرجات اعلای مغفرت خود برساند » وفقری که مصطى » عليه‎ 
راو تام گرداند » واورا بپادشاهی‎ kt السلام ؛ بدان فقر فخر ی کند : که والفقر فخری‎ 


مپشت بنشاند ومملكت باق را بدو مفوض گرداند  .‏ بيت : " 
pl‏ سلطنت Quas‏ دارد که‌آن سلطان فراغت پیش دارد 
| 
شنبدی as‏ ملک سلهان از نصدملكك بکل‌درویش‌دارد 
1 5 


۱۲ نباشد و يظاهرحال‎ ny Lo آری عزيزا. درويش نه آنست که ورا در‎ Y) 
باشد که بباطن ازغير‎ OT عربان باشد ؛ آنراگدای گرسنه" برهنه گویند . بل که درویش‎ 


Ge‏ عريان باشد » گرسنه سبحان باشدء تشنه" رحمان باشد : عاشق Sla‏ باشد » بدوست 


نگران باشد + نه نه » درويشى ازخود برون آمدنست و در تیستی قدم زدن . 5 
بيت : 

فثر در نیسی MS‏ زدنست برسر ES‏ غم ele‏ زدنست 

هرجه میراث آدم و حواست در دی E de J5‏ زدنست ۱۸ 


شيخ ce pt‏ خرقانى را sr ia‏ بزفان خرةالى كفت : . ST‏ 


تونوی ! 
(۳۶) امتاشرابط وآداب گفتن‌این كلمه هشت است :اول | آنستکه‌دام روضو باشد» ri‏ 
کهآ را دنز ديكثك alle,‏ ندتعال g) ya‏ عظیمست »ومداومت کنند گان‌را بر وصو رمر دان» 


٣‏ ۔سورۂ ۳۸ (ص)آیۂ ۲/۸۳ ^v [^to dla‏ | ب-اعلای ۰ اعلا ما |[ Anen:‏ بحر 


هزج || ۰۱۷ ۱۷- بحر خفیف 


۱۳۰ فى كيفية التمليكك والاجلاس فى الخلوة 


می‌گوید و بتشریف عبتشان مشرّف lo Sur‏ و aer Aë‏ : « فيه رجال" 
3.5 لماه A‏ 


- E > e لاجم اس‎ LU 
T يحب المطتهرين"» . و وضو سلاح مؤمن‎ Al یحبون أن بتطهروا‎ 
ZS wei -sje CE E ERS ۰ ۰ 
سلاح المؤمن ؛؛ووضو نظافتست › كه «الدن النظافة ) ؛ وشستن آلودق از‎ ego piy كه‎ 


,9 سے ت 


چهره روح پاک ect‏ قد e‏ من" GU‏ و قدخاب من CDs‏ 
وخود را بحیات حقبق مزی‌گردانیدن» که CE»‏ من آلماء کل" شیء 
ice‏ » ونوربرنور افزودنست »كه و الوضوء على الوضوء os‏ على نور » » ونقش اعمان 
برخود کشیدن» که je eh‏ الوضوء الااذومن » » وخودرا رافع‌درجات گردانیدن 
که وسبا غالوضوء ف الشبوات»» وشطراعان درخود درست کر دن است. که و الطهور 
LS‏ الاعان » e‏ وخود را در ميان سابقان جای دادن است» كه مته" 2 
بالخیر ات » ؛ و گفته‌اند سابق OT‏ باشد که پیش ا زآنکه بانكك ناز بر AT‏ برطهارت 
باشد ظاه را . 

Ye)‏ اماطهارت دو است: طهارت ظاهر وطهارت باطن De‏ #مجنانكه بطهارت 
ظاهر ظاهر خودرا باك می‌دارد c‏ بطهارت باطن" باطن خودرا پاك دارد؛ وطهارت باطن 
شر ط دوم است . و آن آنستکه دروقت ذكركفتن دل‌را بغير حق" مشغول ندارد que)‏ 
نوع » كاين ما کان » هیچ ke‏ را از نيكك وبد بدل راه ندهد c‏ که‌آن due JU. y‏ 
باشد در باطن . چون نظر بغبر اوباز افتد » باید که از OT‏ استغقا ركند وباز دل را حق" 
تسام کند و بذ کر مشغول شود ؛ و بداندکه gu RE‏ روشی از روش روندگان : و 
دشوارتر بن محاهده" از مجاهده سالکان » وصعب‌ترین کاری از کارطالبان » وبافایده‌ترن 
RAR‏ سايران» طهارت باطن نگاه داشتن است» که plie‏ صوفیانآنرا js‏ خاطر» 
گوبند » ومقصود ومطلوب uA jl‏ مجاهدتها وریاضتها آنست: تا Lan‏ ابن طهارت حاصل 


AT‏ که حصول ابن‌طهارت نهایت رياضتهاست » چنانکه‌شیخ ابوسعید بوالخری‌گوید؛ 


۱ سور ٩‏ (التوية ) آیف۱۰۸/۱۰۹ 4- سورة ۱+(الشمس) آي والى١٠‏ |[ 
۰۵ - سور ۲۱ (الانبياء) آي ۱ ۲۰/۳ |[ ۱۰۰٩‏ ۔ سور ۳۰ (فاطر) Al‏ ۳۲/۲۹ 
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نورالد ين dub‏ ۱۳۱ 


À arp. 1 + DN ۰ = " vow » RI 
ES DOM مع مه‎ AM ال‎ M. زد م الله ر وحه ا! ریز . که 9 مه یت‎ 
مد‎ en 


Ou‏ سي آنکه DM‏ اب sr e‏ بعروت نوت a D‏ در خنوت LL‏ که 


جز بذ کر لب نجنباند :ا زبان معنى در جنيش بد : وسخنى که مصنحت دين نباشد 


D - 


نگوید i‏ چنانکه D‏ ت a‏ عليه : فره‌رده است ` 3 من 2$ يؤمن lt‏ واليوء 
الآخر: فلیقل خبر" ولیعمت 6 . و نيز خاموشی LR‏ است : چنانکه كفت : «من 
ace‏ ونيز از دوز جات پافتنست. چنانکه فرمود : و وهل يكب انس de‏ 
jest‏ النار :> لا حصائد ua‏ » وز قهرنفس ست . که نفس هرزه لاست :و 
نبز تا در این حکنتپا گشاده شود که رسون فرمودهاست::!ذ! رأيتم الرجل طويل a‏ 
فاجلوا اليه فإنه بلقت الحكة». 

ul چهارم خلوت دا وعزنت ازخنق :تا سلامت يايد : چنانکه گفته‎ (NY) 
يعنى سلامت ازنظر بشهوات و رفتن حرام وگرفتن حرام و شنیدن‎ . doe و من اعتزل‎ 
حرام ؛ و سگ نفس را در بندکردن . اي همه درخلوت حاصل‌آید . چون حواس‎ 
ودرهای غيب‎ Al پنجگائه ظاهر از کار فرو بسته شد : حواس پنجگانه باطن درکار‎ 
دل دست ند هد تا آنگاه که خلوت نگرد: زرا‎ cL مر درا‎ ET . رمردكشاده شود‎ 
» عایه‌السلام : با تال نبوت اول خحلوت وعزلت‌طلب ىكرد : جنانكه عايشه‎ ab 
إليه الخلاء حتى بتحتّث إلى جبل الحبراء أسبوعاً‎ ern : رضی‌الله عنها . می‌گوید‎ 
پاك آمده‌بود»‎ VET as وأسبوعين » : وق‌رواية وشهراً ونيز آمده‌است . يس چون اورا:‎ 
و بدامنفس اماره نیفتاده بود: واز اوجوروج4 [ کسی ] نکشیده»وعهدباری را نشکسته»‎ 
ودل را بزنگار طبیعت نداده . از خلوت جاره نبود » آن کسی که در مقام نفس اماره‎ 
و تکبر‎ LE چندین سال گام نباده باشد . وموافقت هوی و شهوت کرده : ونفس را در‎ 
وتفاخر پرورانیده » وسريجيب موافقت مراد برآورده > وکیرامالکاتبین ازاونفورشده»‎ 


,روح مصطق از ار رنجها رسیده : دل را بزنگار طبیعت داده € ميان خويش و T‏ 


— 


۰۵ -نن‌صمت deb? ` bd‏ بخط سياه است 


پمان برهم شكسته ‏ هيبات همات لاتوعدون ! DL‏ 
dei‏ شکنا بر سر پهانت paf‏ طغرای وفا پرسر فرمانت ei‏ 

جکونه ابن جنين كس را که وی از راه فساد براه صلاح آمده باشد Pn‏ حاجت 
نباشد؟! نه نه » هیچ کس را ازمبدأ حالت که ابن شوق و ذوق در دل بجنبد از خلوت 
وعزلت گزر نباشد » زيراكه بیخ‌تفرقه از دل بر کنده نشود مگر مخلوت وعزلت . ودر 
خلوت اكتساب امان یافتن‌است ازصعوبت روز قيامت درظل حق . چنانکه jet‏ ماید: 
« سبعة يظلهم الله فى ÓB‏ يوم Je‏ ألا ظلنه » . .یکی ازایشان آنست که گفت: « ورجل 
ذكرالله خالیا ففاضت عیناه » : وخلوفی را بيشترجنين افند . ونيز شيخ شم الدربن کبری؛ 
قد الله روحه العز y‏ : در و رساله‌الساثر »آورده است که « مرید درخلوت ذ کری كويد 
تا نقوش Ua‏ ومعاملت اهل Lis‏ از "T‏ دل زدوده‌گردد: وچون روی دل ازنقوش‌دنیا 
le‏ شد » نوش آخرت دروی رتو زند؛ و چون صاف ترشرد » o‏ تعالل در او برتو 
زند از راه عکس : وچون صاقتر شود وصقالت تمام یابد؛ وحدانیت باری تعالى دراو 


T 


برتو زند » چنانکه lie‏ و جان و هوش برد ؛ نگاه معرفت حاصل شود و مرد اهل 
تجلی شود : 

(۳۸) پنجم صوم است : که آن را نیز بحضرت بارى :عر امه ؛ فضیلت بسیارست؛ 
بلکه بحق مخصو صاست» که « الصوم لی وأنا أجزى به . ونیزدرن آن صبرست» 
وجزای صابری ی‌نهایتست. که ef ng Dp‏ آلصابرون" "y‏ بغیرحساب ». 
ونيز نفس را حالف بودن است : که ووتهى uA‏ عن آلهوی » . ديگر چون 
مردگرسنه شود» سبل ضلالت ازبيش او برخيزد وبيهىكه درچشم دل باشد بگدازد» 
تا درعالم غيب نگرد Îles‏ ملکوت‌را معن بيند . مشایخ طريقت. رضوانالله ede‏ 
اجمعين : جنين گفته‌اند که و مربد را چندان بايد كوشيدكه بمقدار سوراخ ebe dàn‏ 


Ee QT (olj hva ége -۱ ۸ || ۱۰/۱ ؟ - بحرهزج || ۱۷-سورة۳۹(الزسر) آیة۳‎ 


۱۳ فى كيفية التسليكك والاجلاس فى الخلوة 


۱۸ 


۳۱ 


1e 


Y 


تورائدین اسنراینی wr‏ 


E 
. 


درن آدى روانست چون خون دررك:راه در وی بسته نشود مگر بگرسنگی KEE‏ 
سبربدستآوردنست ازنفس وشیطان . که و الصوم ue‏ 

(A)‏ ششم رضا وتسلم :وان درى ازدرهای زر گست بحضرت عرّت. چنانکه 
رسول : علي هالسلام » گفته است :و Léi‏ بالتقاء يابالله ee Md‏ € . وزيز آورده‌اند که 
راو لوح حفوظ اين نوشتهاست که و بسمالله الرحمن امرحم : الا آنا» من برض 
b Te"‏ يصير على بلاق وم يشكر على e dle‏ فلیخرح من أرضى les‏ و لیطلب ربا 
nm‏ 4 وازشیخ سیف ‌الدن باخرزی : قد س الله روحه العز یز : دراین معنى منقولست 
که دروقت سخنی گفتن چون ان کنات را یادکردی آنگاه (A‏ بيت: 

جانانة' من سبومن و Ian‏ من کاری نکنی برون شو ازخانه من 

don‏ فلیخرج من eau. PI‏ و شيخ نج css SLA‏ است : و حون رضاو 
نسلم قوت كيرد وبككال رسد تجلی‌روان شود :واز ان معرفت زايد» وازمعرفت عبت 
ومودات زايد. !وازمودا'ت محووائبات وفنا و يما زاید].وازبقا وفنا ین وتمكمن زايدء 
وشكوك les‏ بيكبار برخيزد » . 

WD‏ هفتم شیخی كامل ر اد رفته" دیده‌ور طلب SAS‏ طريق ذكر و خلوت او 


پیوسته عصطن Adly‏ » صلو dt‏ عليه . وصبت اومتصل‌باشد بدان حضرت :تا اقتدارا 
بشاید : زبرا که جذوبان وزهاد بسيارند » اما بدیشان اقتدا نشاب د کرد: که اين راه را 
علامتهاست . کسی بابد بدلالت پپبری راه رفته“ معتبر؛ که سير و سلوك کرده باشد وبر 
علامات راه واقف گشته‌ود, علامتی ازعلامات‌راه بشناخته » تا مرید را دلیل تواند بود. 
اگر جه جذوب هم رسیده بود »اما مثال اوچون مثال کسی باشد که اورا د رکزاویه ج 
برئد » چون برعلامات راه وقوف‌نیافته باشد: اقتداء ge‏ را نشاید € اما مردی که‌پای 
درراه بادیه osle‏ باشد FS,‏ بقدم صدق رفته وآمده ويكديكك علامت ازعلامات 


راه بشناخته» بس ار چنن کس دلیل‌دیگری باشد» شاید که ورا دربم هلاك نیندازد 


.. . بحر رباعی || ۱۲- و از مودت‎ - ٩ 


e ٤ص‎ Molé السانی» جاب‎ 4L, ازمتن‎ : 


S — MM — $ rr س‎ 


و عقصود ومطلوب رساند . ومشاج طریقت : رضوان [الله] علیهم احمعين » همچنین wäh‏ 
نفس وعقبات هوی قطع کر ده‌اند » و کید نفس بشناخته و با شيطان ملعون پنجنها زده 
وبرمكايد ابن دومکذار ستبزه کار وقوف عام يافته » تا اگر كسبىرا قصد این کعبه AB‏ 
امیرحاج اوباشند » وهر ae‏ اودراین راه بدان محتاج باشد» بغ وار او قيام عایند : و 
و را دلالت ی AS‏ تابکعیه ۰۱ ن معبودر با کال وعسجد dos (oa!‏ . پس فرق Le‏ 
باشد ميان حاجی که بقدم صدق بادیه" خون‌خوار قطم کند ومان آنکه براشتر وكزاويه 
me‏ رود » اگرچه هردوحاجی باشند » اما اين مرد ce‏ قدی ده GS‏ حاصل دارد 
باچندن odale‏ وعالفت‌نفس : و آن‌دیگرازآن لىحاص ل ونامهره. پس‌میانهشایخ طریقت 
وابدال همچنین فرق باشد : چنانکه شيخ شرف‌الدین اد کافی‌را . رحمةالله عليه » رسیدند 
ازحال ابدال ومشایخ طریقت . كفت : اين جواعردان دیگر باشند و یکی را از ايشان 
چندان مرتبت ومنزلت باشد عضرت ذوالال که از OV‏ هفت وهفتاد را نباشد! 

(۶۱) شرط هشم دوام SS‏ لااله | AT‏ است ؛ چنانکه حق تعال Sa Ai‏ 
Lei? LC ۳ TQ QU "RU‏ وعل ىجتودهم « . اشارت بدوامذ كرست 3 
Sl‏ نی دبکر م‌فرماید : LG "Al Bee 515 He poer Y36 y‏ أ وقعوداً 
وعلی جدوبكم' » . یبای د که درهم" احوال بدل و زبان ذاکرباشد » مگر دروقت 
قضاء حاجت انسانى که بدل ذکر كويد نه بزبان . باق درهمه احوال بدل و زبان ذکر 
با هيبت وتعظم می‌گوید با نی واثیات . وصلىالله على النبى محمد Ss 4T,‏ 


القسمالاول دربيان مقامات ايشان 


(EY)‏ آری عز زا > زهاد وعباد ونيكومردان را به بيش اين مر دان جه محل" 


باشد؟! که « حسنات Wall‏ سیثات القربن ». [ بيت :] 


۱۰۳/۱۰ 8 Al (النساه)‎ Dä ١ oct || ۱۹۱/۱۸۸ ۳-سورة ۳ ( آل‌عمران)آیه‎ 


۱۳4 فى كيفية التسليكك والاجلاس فی‌الخلوة 


۱۸ 


Y 


نوراندین اسفراینی و ۳ ۱ 


از کال حال ايشان بی خبر باشد [ فلکث [ 
وز سکوت و نطق ايشان لىاثر باشد ملكك 
مردان باشند درمیان ایشا نکه درمتابعت سيد رسئل ببکث دم زدن ازفلكك و ملکث در 
گذشته باشند و بکونین وعالمين باز ننكّرسته. بل که قدم بر وقاب قوسین € نهاده 
وسر و ei A‏ و رسيده وبعمل CE‏ سرفرونیاورده. که « نفس من أنفاسالمشتاقين 
خير من عبادة التقلين ۾ بيت : 


dab “هو‎ Diese" "ub بشتابيد ما‎ lé جهان‎ ou 
ای اهل مناجات که در محرابید صدقافله بکذشت وشا درخوایید‎ 


طنطنه وطمطراق ان‌مردان فردای قيامت دمار از ماد دوزخ بر آرد. كه وجنز KT b‏ 
Ob‏ نورك قد أطنأ فی a!‏ بلکه ایشان قو باشند که بتوفیق‌هدایت‌پای ازطينت بشربت 
ر کشبده باشند و بعلو همت بار گاه بربالاى هفت دوزخ و بالای هشت بشت زده » و 
قدم ارادت دربارگاه حضرت La Ji‏ نهاده ويغير اوالتفات نكرده . 

(ET)‏ آری عز زا .هر کس حال ابن جواعردان نداند »كه ايشان جه مرغانند؟ 
ابشان عاشقان رحمان‌اند . مشتاقان سبحان‌اند » مستان بزدانند » GST‏ در زننده" جسم و 
جانند ؛ قلندروشان حضرت اله‌اند . دیوانگان ی کناهند . شوریدگان پادشاهند! اين 
دیوانگان را LE‏ حالیست . نه نه . که این عاقلانرا ب كاليست! شراب عشق از 
خرخانه و تست بتلقين ذكرمشايخ د ركام جان ايشان ريختهاند و گرد JU‏ بررخسار 
ایشان بيخته . كه ورب أشعث آغبر ذى طمرین». ايشان دارند دل من ايشان دارند» 
ايشانكه سر زلف يريشان دارند! غب واقعه"یست lle‏ جواعردان: كه هيج كس 
D D 7 ١ 1‏ 
حال‌اشان نفتاده است وایشان‌را چنانکه‌ایشانند بندانسته وبرطاعت 


را بغيرايشان رسر 
ار يادشاه. که با اين مشتی d‏ بر 


ومعصیت شان وقوف نیافته ! el‏ آه. از خزینه اسر 


۱ - بحر رسل | ۳ - سور ee‏ (النجم) ٩ Jl‏ | ۸۰۷- رباعی || ۱۷- سور ۷ 
( الاعراف) ۱٩۱۸ | ۱۷۲/۱۷۱ Al‏ - ایشان... دارند ` يكك بيت در بحر رباعيات غير 


موزون (دارند = دارن) . پریشان L OU,‏ 


۱۳ فى كيفية التسليكك والاجلاس فی‌الخلوة 


در كاه چه کارها دارد ! 

)££( عز زا » دراحوال واعمال‌شان نکر : تا سر حالشان ve‏ که طاعتشان هه 
ناه : ومعصیت‌ابشان لی گناه c‏ نه نه » که طاعتشان‌همه معصیت » و معصیتشان همه‌طاعت» 
کنتارشان همه كردارء کردارشان همه گفتار ! غایبان حاضرند » حاضران غایب‌اند » 
پادشاهانٍ_ کهنه‌بوشند + کهنه پوشان نو فروشند بیت : 

پادشاهانم و ما را ملکث نیست زین سبب لاف از گدانی می‌زنم 
وسكوت RI‏ غیلب" حضار ملوك نحت أطار » . سکندر وجودشان تشنه آب حبات 
گشته » خضر معنیشان بآب حیات پیوسته . جب حالى دارند » و درحال خويش کال 
دار ند . ابشانند که برقصر هدایت سبحالی و بر منظرعنایت ربانی عروسان خحلوت‌خانه" 
شاهند . شاهدان بارگاه اللهند » که و أو لیاء الله عرائس الله » . لاجرم برمال با کالشان 
قباب vi ie‏ برافکنده است ودرحرم سرای حضرت خود بنشانده تا از غبار نظراغیار 
بوشيده مانند» که « أولياف تحت au‏ لایعرفهم ale‏ بيت : 
el‏ ازغم او ان رسيدست مرا من glo‏ و او که آفريدست مرا 
قسم دوم دربيان فضیلت دل عزیز ايشان بدست آوردن 

(fe)‏ فرخ oT‏ صاحب دوا یی که Ge‏ خدمت این جنين قوی قیام تمايد و دل 
عزيز ابشانرا بدست co‏ چنانکه گفته‌اند : و از کار بير زنانست :دل بدست آ رکه کار 
آنست !»واین سخن‌را دومعنیست . معنی اول : يا نفس خودرا بصفات do‏ موصوف 
كن » تا نام تو درجریده اولیا ثبت افتد » که کار آنست ! وباآن کسی راکه خود را بدان 
مقام رسانیده است خدمت كن وحرمت او نگاه دار وبپرنوع که باشد خود را برفتر اله 
دل او بند : تا دل بدست آورده باشی: که Elha‏ طر يقت جنين گفته‌اند که و ه ركرادلى 
قبول کند : مقبول Gr‏ شود ؛ وهر کرا. والعیاذ بالله»دلى رد (XS‏ مردود Ge‏ شود ه. 
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é KIS فی‎ 3h: چدانکه می گم و ند : جل جلاله‎ : E us Ms 
er, Ä e 


D‏ کری لمن S‏ ت» قتلب 8 .:زاینجا معلوم ی‌شود که oda‏ حقیقتی دیگرست 
كه هر کسی بسر cde; ST‏ چنانکه گفته اند DL‏ 


دل یکی منظرست JU;‏ خانه ديو را جه دل خواق 

آزچه دل نام کرده عجاز رو به‌پیش سگان کوی‌انداز 
l‏ 

أدبو AA‏ ل كدوقت بيج پیچ حر Lis,‏ اندرو au‏ هيج 


)£3( و بزرگان گفته‌اند : مرد را چهار چم ببايد تا دل اين طايفه اورا قبول 
کند: باخدمتی شايسته »یا نعمتی بایسته: با ریاضتی برقانون: ياصدانى جو ناله ارغنون »» 
تا جروقتی زمزمه ASS‏ ووفت برایشان خوش ىكند : که‌بدان سبب دای ایشان اورا 
قبر لكند . چون مقبول iS us‏ گوبست بمسند ولايت ایشان بازده و حود را تسام 
دل ایشان كن : چنانکه شيخ ne pl‏ بوا!خير . ودس الله روحه العز ز : وقی ll‏ را 
ی‌گفت : و فردای قيامت اگر y‏ سوال کنند که شا کیانید : زنهار مجواب مشذول 
شود که کار برشا بزیانآید !؛گفتند:شیخا:چهگومگفت:بگونید که ما را Be‏ 
مهتران بودن د که حال ما ایشان می‌دانند . چون Le‏ حواله شود . کار شا برآيد! و جنانكه 


ابن ضعیف دران معیی LEa‏ بيت : 


آشفته oT,‏ رخان زیبات مم aT‏ 0,2 دل j‏ سودات مم 
با ابن همه sel‏ براطف توزانکث خحاك سگث هندوان ولالا »ت متم 


(£V)‏ و AN‏ مصطن : صلواتالله وسلامه علیه ‏ توانگران ler‏ را گفتی : امروز 
خود را برفتراك دل ca‏ امّت من بندید :كه ایشانرا کارهای معظم در بيش است > 
كه و فقراء de, El‏ اهل Ge axi‏ فردا »كه روز بازار ابشان باشد وكوس دولت 
OUS‏ بعرصات قیامت فرو کوبند و چهار بالش ایشان درفردوس Jel‏ بگسترانند » شا 
را حروم نگذارند» که و اتخذوا الايادى عندالفقراء 4515 أصحاب الدولة يومالقيامة !» 
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Lo pes‏ بر فتر اك عاشقانی که طالب حق باشند وایشانرا سمری و سلوى باشد رقانون 
شریعت وطریقت »وعبوری وعروجی درسلکث حقیقت » که پیغامبران مرسل را بخدمت 
ایشان می‌فرماید e‏ چنانکه بداود. علیه‌السلام » وحی می‌کند : «إذا ریت لى ظالباً فکن له 
خادماً ! » خاصهآن فقيرانى که بامداد و شبانگاه بذ کر حدای تعالی مشغول باشند» که 
بمصطى c‏ علیه‌السلام . خطاب ی کند که p‏ تسکت Me‏ ون 
DES pu‏ و آلمنشی رید ون" و جنهه » : و جای دیگر ی‌فرماید: و و لا 
تطرد HO yrs er Sg E‏ آلعشی ». پس‌ه رکه خواهد که نفس 
عز y‏ ایشان دریابد وهمت عالى ايشان بروزگارخود مصروف گرداند وخود را برفتراك 
دل‌ایشان بندد ودرطاعت ايشان شر کت يابد » باید که حدمت ايشان بهرنوع قیام عاید . 

(£A)‏ اما زنبار غلط مکن و OU‏ مر که طاعت ایشان چون طاعت عباد و 
eS‏ مردان باشد؛ که دو ركعت عازایشان برحضرت فى JU‏ دوست داشته‌تر ازطاعتى 
كه همه" متعيدان بگزارند تا قيامت » چنانکه مصطى cc‏ عليه السلام ؛ ىفرمايد: وركعتان 
من رجل زاهدقلبه مع الله أحب إلى اللّهتعالى من عبادة النعبتدین إلى خرالاهر سرمداً a‏ هیهات. 
که گفت وگو ی کارایشان وا فشای سر ايشان واسرارایشان درزمین وآسان نمی گنجد ! 
وشیخ ابوالحسن خرقافی شيخ ابوسعید بوالخبررا ی گفت: ويا اباسعید GEE i‏ دارم که 
اگر eoo:‏ در زمین وآسمان نگنجد . خداوند » سبحانه‌وتعای: ترا ازمر آن آورد تا بتو 
هرزه گوع؟ » وآن پود 4$ شيخ ابو سعید سه روز درخرقان بو دکه هیچ سخن CAR‏ 
وی‌گفت : «مارا از بپراستا ع آورده‌اند» . پس چگونه ميسّر می‌شود که ان بیچاره آنرا 
برجزوی چند معدود نقش کند € زرا که حال و کال ایشانرا آخری بيدا نبست : و 
تجلی جلال ایشانرا نهایتی يديد نیست! رحانی‌صفت شده‌اند وعلکث جاودانی code)‏ 
بلکه ععبود ومعصود بيوسته » جنانكه دراين معنى گفته‌اند بيت : 

اعضای وجود من‌همه دوست vc ZB‏ نامیست زمن برمن و باق همه اوست 

ورهار ry ef)‏ رای boda‏ یه 
Los‏ || ۲۲ - بحررباعی 


۱ 0 


Y 


نوالدين اسفراینی ۳۹ 


واشارت و الصو غير محلوى » را عبارت ازاینجاست . 

)4( اما بعداز ابن e‏ كنم . پیش از آنکه قدم در | فشاى سر ربوبیست نهاده 
شود وسخن بببان لم ولا طريقت در افتد وود را در معرض ارتكاب اين يابد که 
۾ فشاء سر الربوبية كفر عرفها من عرفها وجهلها من‌جهلها » .زبرا که اعان اكثرخلق 
امروز دراین طریق نیکث ضعیف است . بلکه بیشتر Laf A‏ دراين Gb‏ هیچ اعتقاد 
ست . ونيز منکرند اهل طریقت را و وقايع ایشانرا و کشف حقایق را » بسبب آنکه 


بنای ان طریقت رترك دنیاست . و بزرگان اين زمانه را برك ان نيست . واعتماد و 


ارادت بیشتر اعه وعلاى ان عصر دران معنى ضعیف افتاده است DC‏ 
مردمان منکرند علمی را که زتقصير خود ندانندش 
كرجه ايمان محص باشد آن چون ندانندکفر خوانندش 


اگرذکر واقعه" كردهايد : OE‏ رندکه ان از مه ر lg‏ رعونت خويش است. اما نه 
چنان باشد : بل که از هر زیادتی وثوق طالبان و عاشقان باشد » تا دردشان بردرد . وشوی 
برشوق: وتشنگی رتشنگی AE‏ بيت: 
من چون ربكم و تو جونآب خورم هر چند می بیش خورم نشنه رہ 
الفصل‌السادس فى فضيلة من يخدم الصوفية 

» برسرحال ايشأن افتد‎ eier بايدكه خداوندان دولت ومكنت را چون‎ (a+) 
کنند وحبت ايشائرا دردل خود جای دهند وخود را باوصاف‎ Aë جان در قدم ایشان‎ 
: واخلاق انیا خصو ص كردانند . چنانکه مصطی می‌فرماید : عليهالصلوة و التحيه‎ 
و حب المساكين و الفقراء من أخلاق الرسلن ۾ .و ر وقت عجالست ایشان ملازمت‎ 
من أخخلاق الصادقين  ؛‎ ere: T : LSL عایند . تا خود را باعلا صد يتان 1 راسته‎ 
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ودل عزيز خودرا ازظلمت و کدورت اخلاق اهل شاق پاك گردانند + که « والفرارمنیم 
من حلاق المنافقين »: وععاونت درمصاحت ايشان قیام نمايند » که و تعاو Li‏ على 
e‏ آلبر Tm «sas‏ هرج د وجهد که مکن شود درحق ایشان مجای آرند» تاخودرا 
درولات اشان شر کت اندازند : که ولایت ابشان ولابتی ane‏ که و إن" Lots) Le‏ 
کل أشعث أغبر .إذ[١]استأذنوا‏ ل يؤذن هم وإنخطبوا النساء لمينكحوا وإذا قالوا ead‏ 
da 5‏ م اوقم نورواحد مم بين أهل الأرض لوسعهم ٠‏ » وتاتوانند دريارى دادن بندكان 
دای LS Se‏ بدان ke‏ باشند »تا اعانت Ge‏ تعالى بدان حاصل AT‏ 
که و إن الله تعالى فى عون العبد مادام العبد فى عون آخیه Ach‏ ۾ » و رامید روائی 
و حاجت خویش از خداوند » جل وعلا » ببرآوردن حاجت ايشان بشتابند .كه ولا 
OU,‏ ق <اجةالعيد مادام العبد فى حاجة آخیه LI‏ ۾ . و آن بغالب سه چیزست :يا لقمه 
باشد» که مدد قوت ايشا نكند » تا ازعهده آنچه ایشانرا فرموده‌اند بيرون توانندآمد. 
بو که معاملات دبى مبنى el,‏ قالب و قوت مر کب نفس است : وقواه قالب uërg‏ ر 
آ کله و شاربه. چنانکه مشايخ طريقت » رضواذالله le‏ » كفتهاند : « آشبع الزنجی 
TES‏ > ونيز مصطی ؛ عليه السلام : چنین می‌فرماید : و لولا الخیزما صلينا وماصنا ) ؛ 
و ويا خرقه بوده كه عورت ايشان بپوشد ودفم سرما وگرمای مفرط XS‏ € ويا خانه» که 
ضرر برف وباران ازایشان بازدارد وایشان در MT‏ ازایذای حیوانات ومردهان ناجنس 
خلاص یابند: تابدلى فارع بعبادت خدداى تعالى بردازند. که درحديث آمده است که 
۸ حق تعالى در مازی ننگرد که دل درآن نماز حاضر نباشد ونيز روایتست که مصطق » 
عليه السلاء : گفته‌است : راز عازهر کسی OT‏ مقدار:ويسندكه دل در وى حاضر AAL‏ : 
ونيز آمده‌است که جواب ذكرىكه از سرغفلت A‏ لعنت است . و نيز روایتست که 
۱ « من قال لااله ا لاالله غافلا" قلبه عن الله فخصمهالله , . 


(eV)‏ وتاطالب فار غ‌نبود ازهرچه‌درراه دين بدان حتاجست . جمعیت صورت 
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نندد . و هر که اسباب معاش بندگان خدای تعالى در طلب او نگاه دارد و مهيا 
ts‏ بعبادت ايشان مثاب بود : ١‏ كرجه نكس درحیات نباشد . و از اینجا گفته‌اند که 


و هبچ چیز ورای خدمت نیست » . واهل بصيرت را 6 چون نظر ,رین معانی افتاد + 
خانقاهها ساختند و وقفهاكردند » و هرجه طالبان خداى تعالى را بدان محتاج ديدند ؛ 
یام di sé‏ » زبراكه هر كه دريارى دادن gela‏ باشد: عزد طاعت ایشان ثواب بابد € 
چنانکه مصطق : عليه الصلوة والتحية : می‌فرماید : ) وللخادم آجرمن À | (uat‏ جنانكه 
گفتم . مزد وواب ایشانرا مبايت پدیدنیست . که‌یکث نفس ازانفاس‌ایشان ويك تسبيح 
دريف" اعمال ايشان زیادت از اعمال ثقلین ی‌افتد . بسابن چنین كس که معاون QUU‏ 
باشد :اج4 Vac uL‏ در لت L3‏ با وعقى باشد : ز را که LA‏ زراعت sie‏ ی توان 
کرد. که ۱ LAN‏ مزرعةالآخرة» . 

(۵۲) واگرنه سیب زياد بند گان‌بودی که درساعة Ui»‏ طاع یکنند » که «الدنیا 
ساعة فاجعلها طاعة”» à‏ حداوند : سبحانه وتعال : هر گز ایشان‌را بدنیا نفرستادی » بلکه 
مۋەنانرا درصفات لطف ىبر ورانیدی و «قهوران را درصفات قهر می‌داشتی: چنانکه 
شيخ à‏ عبدالر من اكاف از پرخویش Ais‏ ن» قدّسالله روحههاء روایت ی کند : که او 
ازعام ارواح Ax‏ می‌داد lb.‏ که کھت : ردرآن وقت که خداوند سیحانه‌وتعای» 
خواست که روح مرا بعالم اجساد فرستد : ملایکه تأسّف می‌خوردند وی‌گفتند: دريغاء 

ان جنين خلى را ازمنام فرب ix‏ كدان Ha‏ می‌فرستد؟ باری . سبحانه وتعالى » باايشان 
خطاب می کر د که شماغلط كردهايد و عی‌دانید که جه می‌گوئید» كه ما و براجانی‌ی فرستم 
که چون آجا کوزه" —- بدست عاجزه' دهد با از بای در افتاده" را دست كيرد D‏ او را 
مبترباشد ا زآنکه صد هزار سال اینجا بسبوحى وقدومی ما بایستد! » 

(ev)‏ وازاین شيخ على موذن #ب tits‏ است که مثل OT‏ از هیچکس دیگر 
نيامده ato ) Ll‏ روزی از طفولینت خود خبری‌داد و از مشک aS‏ ورا در Cle‏ 
ولادت شده بود : برمادر سؤال ی کرد که در OT‏ ساعتكه من e‏ كدان pulls‏ ودر 


ES!‏ فى كيفية التسايكك والاجلاس فى الخاوة 


منزل زمین‌قر ار گرفتی آوازی هایل‌شنبدم که هر S‏ دیگر مثلآن‌نشنیدم. آن آواز چه‌بودو 
از AS‏ آمد؟ مادرش اورا حکابت کرد که درآن وقت خادمه" جامه" يدرت نشسته‌بود؛ 
ودرطشت el TP‏ رده ورلب سر سرای ole‏ تاحشکث c AS‏ و باغچکی که‌متتصل 
بتعجیل حبر بپدرت رساند؛ بايش بطشت باز آمد » طشت از بام درمیان سر ای افتاد ؛ 
)04( القصه :نا خداوندان دولت و مکنت را صورت 243 ابن نوع سای 
ابن ضعیف از مر جرع دنیائی وحبله گدائیست! نه نه » که سعادت دو جهانی ايشان 
ویافت‌رضای رن است؛ تااز OT‏ له نباشند که‌ان‌خطاب درحق ایشانست: «ا X‏ ی" 
li DER‏ مب و الفضة" و لا بتفتوتها فى Agen‏ فش رهم 
ors‏ أليم » . وان ضعیف را CL‏ « التعظم AH‏ والشفقة على خلق الله ۾ است 
اندراين » تاباشد که اين ندا بگوش‌جان هیچ كس نرسد ازامت امد وتا بتعذیبویوم" 
A‏ و — .9 - - لك س rl‏ - > و و »> ارو وبي ,39 3 
J‏ ۱ فے نا ل فد ch : ^ Lo Le‏ 
یحمی علیها فی‌نارجهنم فتکوی بها جياههم وجنوبهم وظهورهم 
VS FEF TS ess Fi‏ 3 نز ون" » گرفتار نشوند » و 
نصیب خویش از Ua‏ فراموش نکنند ع چنانکه y: Te € Xl A?‏ و Be‏ 
eS a‏ من آلدنیا و أحسن كما آحسن ER Al‏ ولا تبلغ OCT‏ 
o?» 9‏ ) .پس‌این Las‏ دراین خطاب dir,‏ واشارت سبحانی دومعنی فرا 
خاطر ی آید : یی آنکه نصیب خویش ازدنيا بشناسد که کرباس پاره" از دنیا و دوكزو 
نم زمين بيش بدو مخواهد رسید؛ و دیگرههآنست که ضايع ماند و بلب كور از او باز 
گردد » چنانکه مصطنی » علیه‌السلام» فرموده است که «سه چیز با edu‏ بلب گورآید . 
دو بازگردد و یک با وى درخاك شود . AS‏ سه كدام باشد يا رسو لالله؟ كت S‏ مال 
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و فرزندان وحسنات € حسنات باوی عاند و ol Suo‏ از وی jb‏ گردند ۾ Soo,‏ آنست 
که نصیب تو از دیا انست که نزدیکك حق فرستى بدانکه درراه خدای بذل کی ؛ که 
آن Lë‏ رحضرت حق باق است؛ وهرچه از پرهوای نفس بگذاری > رتوفانی است» 
جنانکه در 5 Le OT‏ از OT‏ خبری‌دهد:«ما "x‏ نفد وما عند الل باق « 
oTe‏ باق را از حضرت او یک ہفتصد و مضاعف OT‏ باز ستالى » چنانکه می‌فرماید : 
« ستل y IV‏ یتفقون" ee‏ فى سبيل الله "ecu cul E JET‏ 
ستابل فى كلل Af EG DEL‏ يُضَاعف' لمن' يشاء . 
äer ua (00)‏ بر بايد ca‏ ودنبای db‏ را بذل بابد کرد وردولت نعمت 

او دل AU‏ نهاد جنانکه گقته‌اند [بيت]: 

عاقل بچه اومید درن شوم سرای ر دولت او دل نهد از ېر حدای 

چون‌راست که‌خواهد که‌نشیندازپای كيرد اجلش دست كه بالا cle‏ 
زراکه دنیای غد"ار مکتار مردار هیچ نيرزد » والدئيا جيفة وطالبها كلاب » » جه اين 
دنبای غدارمکار گذاشتی واز وی گذشتیاست. افسوس AE‏ که عاقل ملكت آخرت 
ابدی بدنیای aire QU‏ مكدر بفروشد ! هہات؛ خداوندان نعمت‌را عهد شکنی AM‏ 


- 


pres, .‏ 6 ساس م م Iot- 1 Vë b‏ ل LP! aln e Bb Ms e?‏ 
كرد » و بوفاى « إن الله اشتری مسن المؤمنين eel‏ وأموالهم با ن 
S- 0.99 >‏ 


لهم الجنة ) فیام باید نمود واین بیع‌را فسخ نباید 5 که بهترازاین فروشنده Oe‏ 


يافت وخوبتر ازاين متاع نتوان خرید» ودنيا وهرجه دردنياست از Ae‏ جنين متاعى نثار 


بايد كرد و باك تباید داشت ! Cu‏ : 
Lis‏ جه بود نثار دنيا جه بود وين مايه زيادكار دنيا جه بود 
درياب شا ملكت D»‏ روزىدوسهروزكّاردنياجه بود 


نەنه » مر دوار پای برطارم اعلى بايد زد y‏ ا وئ بدست فرو بایدگرفت» ناهمچنانکه 


£ -سور ۱ (النحل) ven || ٩۱/٩ ART‏ -سورة؟ (البقرة) آیۀ ۲۹۱۱/۲۹۴۳ || chien:‏ 


L رباعی || ۲۰-دنیا: دسى‎ ۲۰۰۱۹ | ۱۱۱/۱۱ rA Qul) ١١١16 || رباعی‎ 


EE‏ كيفية التسليكك والاجلاس فی‌الخلوة 


امروز كوس دولت ايشان بربسيط زمين فر و کوفته‌اند » فردا بعرصات قیامت فرو کوبند 
و زی‌دولت ایشانرا ر براق همّت ایشان بندند» تاچنانکه خواهند در وشت ىخرامند 
و بذوق عام نعمت جنات نعم می Lis‏ ویاحوران «ds‏ رفصر‌های CRETE NE‏ 


A e d 


3 د [EAT‏ 
که وحور مقصورات فیا ^ 1 (. شعر : 


Hi 0 ۰ D z Wi 1 3‏ 
سلام عل دار 1 ds d J et SI‏ جم عير دواتت 
رسوم قصور ديار dise‏ جو 52 237092 أو فيع صاحب 


الفصل السابع فى جواب المتعنت والمنكر فيهم 
)03( در جواب حمعى منکران و متعنتان که براین ضعيف تيغ انكار ی کشند و 
احاب طریقت واهل خلوت را منکری‌باشند و برموز Ge‏ رنگین ى كويند و بکلی 
سربدان هوا بر آوردهاندكه امروز خلوت عی‌باید داشت ؛ db bos ab‏ روشن از 
حديث وقرآن s‏ آرند 3 و در adole‏ وحاصت مرده ی كوشند . و ان ضعيف را سر 
aale‏ ايشان نيستء زيراكه ابن هن از ele‏ جسته‌اند» adole jai‏ , يحب واقعهايست» 
خداىرا تبديل وتغییر نه » طالب را تلبیس و تزور نه»راهى راست جاده كوفته نارفتن 
را سبب چیست؟ وان مباینت از کجا افتاده است؟ oleas‏ را ی‌باید رفت Le‏ روی 
نرسی » چنانکه یکی از مشايخ م‌گوید که + هر کس که ندوید گور نگرفت » اما گور 
انكس كرف تكه بدوید » . وشیخ اوحد ol QU S‏ معنى بى كويد 0 بیت : 
تاكرده دی آنچه تر | فرمودند خواهىكدجنانشوى کهردان‌بودند 
y‏ راه oi‏ از أن ننمودند ورنه كه زداين د رکه درش نگشودند 
(oV)‏ اماآنچه ی گوبند که elle‏ دارشفاست » واه ل خانقاه بهارانند که «رض 
ايشان انواعست ولابد هر یک را دارو بنوعی دیگر بايد داد پس طبیب بايد که مرض 


A Fe اوبرقانون تواند کرد مقبول ومعقول‎ "ads هريكك بشناسد تا ندب‎ ce, 


4 - سورةه ه (الرحمن) AT‏ ۲ || ۱۰۰ - بحر متقارب || ۸۰۱۷ ۱- رباعی 


Y 


۱۸ 


نورالدین اسفرایتی و ۱4 


اما ما ی‌بینم مراهل‌خحانقاه را که جماءتى بهارانند برتقدير »ايشائرا مرضی که افتاده‌است. 
وعلتی که مستدعی مرافعت بطبیب است » ازدل افتاده. که « بطم HI‏ ی فى 
قلبه مَرَض”؛ . پس زآنجا معلوم می‌شود که روی بصلاح دل بايد ورد وتاغایت 
امکان در اصلاح ا و کوشید» تا چون دل بصلاح باز آید» که امير و رئيس اعضاست» 
uy‏ همه“ اعضا وجوارح انقیاد ومتابعت او کنند درصلاح : کا قال Le : el‏ الله عليه 
^ : ون" فجسدابنآدم لمضغة إذا صلحت صلح بها ساثر الجسد وإذا فسدت pas‏ 
ائرالحسد» ألا وهی‌القلب» . ودیگر آنکه‌دل پادشاهست e y‏ اعضا وجوارح مأمور 
او اند » WY‏ چون پادشاه را مايل بصلاح يابند» متابعت وموافقت اوکنند درصلاح: 
واگرفساد aut‏ همچنین : كما قال‌النی ‏ عليهالسلام : « الناس على دين ملو كهم T‏ 
(oA)‏ پس ما را باری : تعالى و تقدس» طبيى حاذق و استادى كامل فرستاد : 
مشرف بتشريف «وما ينطق TO‏ ) : وکرم بتکر م رو weil‏ ؛ومکتن 


سے O?‏ سس © مم 


SEL Les» a وه‌نشور نسخت‎ t ما أوحى)‎ sde 3] cmo دربارگاه و‎ 


,, 8 BS oe BR سے‎ 


الا ر Es‏ لالْعَالمین ‏ بدست او دادء تاه رکه خواه TaS‏ دل را DEER‏ 


aat 
n des » als او را معات کند؛ در دارو‎ ce, طبيعت ياك کرداند ومرض‎ 
ات سيد المرسلين‎ SE شفاء يي | للموّمنین 0 ) بكو بد‎ gate oV at 
تا‎ c واقتدا بصحابه وتابعين مايد‎ A أطاع‎ C کند» که ومن" بطم آر سول‎ 
اقتدیم اهتديم ۱ : ودر مهام‎ mer راه راست وجاده *مستقم بدست‌دولت اودهند. که و‎ 
فرودآرند و در چهاربالش « لا‎ 6 Nes فقد مشک بالعروة‎ D اكرام‎ 
غفلت وطبيعت‎ ER 5 دلرا از‎ tau | آتفصام" انها » بنشانند . بس مصعقله" که صفحه"‎ 


ore Vra || nA -سورةع ه(النجم)‎ ١١ || ۲۲ AT (الاحزاب)‎ ees ۷ ب‎ 

or‏ (النجم) ٩ AT‏ الى ۱۰ || ۱۳۰۱۲ -سوره۱ ۲ (الانبیاء ) آية ۱۰۷ || ۱:۰۱ - سورة 

۲ سورة‎ - ۱۰۱۸ ۱۸۰/۸۲ Al (التساء)‎ + Da cis || ۸۲/۸۱ Aal (الاسراء)‎ ٠ 
۲۰۱/۲۰۷ AT (البتره)‎ 


زدوده وپاك کرداند» ذکر باری است ‏ تعالی وتقدس كنال له لام و e oh:‏ 


شىء صقالة وصةالة co Jal‏ د کر الله » » وجالی دیگری‌فرماید :, لااله لا اللّه o Nos‏ 
ق‌القلب كا ينبت الاء البقلة » . ونص قرآن نيز بدان ناطق است AUS An:‏ 
Aki‏ القلوب Wi‏ 

)04( پس مرید راه طريقت وطالب Ge‏ محقبقت Ak‏ که بگوش Jo‏ و جان و 
عفل وهوش بشنود ومتثل امر « و کونوا مم آلصادفین" » گردد »كه محقيقت ذاکر 
آنست که‌هیچ‌راست نگوید راست‌تر از ذ کرخداوند » سبحانه وتعالى . و سبد کاینات‌را 
y‏ فرمانست که « فاعرض عم تولى عن ذ DAS‏ . يس هر که در طریقت 
مصطنی خواهد که سلوك le‏ » او را دران تنبيه است که جران و عزلت از که می‌باید 
PE‏ داشت . بس طالب ان معنى بايد که در هرحال و هر 
جای ودرهر صفت که بود » بداند که ذکر خدای تعالى بز ركتر بن همه عبادتهاست» کا 
dts Al‏ و ولذ کنر آلله 2 A‏ وابنعبّاس »رض الله عنه درتفسیر lc‏ چنین 
گفته است که أى ذكرالله آکبرمن کل عبادة pol ga‏ . ومصطنی c‏ عليه السلام » نيز تعبین 
فرمود که ازذ کر كدامفاضاتر. وهر که بترن کارها وفاضلترين عبادتها ازحضرت سيد 
كاينات» عليه الصلوة والتحية € طلب AK‏ » راه غلط کرده‌باشد . پس ه رکه خواهد 
که در دين خداى تعالى کسی شود و Cult‏ عبت آراسته گردد نظر متابعت بر كفت و 


و و و و 


p إن كنت‎ de y قالايتەتعالى:‎ ¥ ٠ Gelee 
تعالى‎ Gg حكاية”‎ c5 S وعشق در وی کال‎ . TRS فاتبعونی‎ E 
M وعشقته ) . پس‌طالب کال‎ GA إذاكان الغالب ذکری عل‌عبدی‎ « 


وجهد برمیان جان بندد وآناءالليلواطراف الہارروی دل ve: ge‏ حضرت خداىتعالى 


۳ -سورة؟ ۱ (الرعد) أيهم ۲ |[ ٦‏ -سورة ٩‏ (التوبة) Dësch | ۱۱۹/۱۱۲ ۰ AT‏ مه 
(الیجم) AT‏ ۲۹/۳۰ || ۱۲-سورة۰ ۲۹/۳ (العنکبوت) یه ؛ ۱۰/4 | ۱۸۰۱۷-سوره۳( آل 
(Olas‏ یه ۳۱/۲ || ° ۲+ آناء الليل واطراف الثهار : Lil‏ ره‌است ;4 ES‏ ۱۳ ازسور۰ ۲ (طه) 


PESEE ۱:1 


vi 
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س ا ———- 


دارد: تا مقصود کلی خود بازرسد: VEINS. D‏ طاب شيئاً و جد ؛ و جد » و cay‏ 
جان و دل پیوسته ببیبت و تعظم ذکر می‌گوید » چنانکه هفت اندام او از گفتن ذکر 
متاثر ومتلا ذ ی‌شود € وهیچ خخاطررا ؛ كايناً ماکان » بدوراه باز ندهد» اليته همه را نی 
یکند» وچندان ذکرشدای‌تعال بگوی که هف تاندام اوبا اودرذ کر آید» تاموی‌وناخن. 


. هذا العمل وجميعالطالبين وأهل السبيل وحميع المؤمنين ! والله الحادى‎ GS, 
فصل درجواب سؤالی که بی‌شیخ راه توان رفت يا نتوان رفت‎ 

)1( والعياذبالله تا آن کیست که نڼی شيخ ب ىكند و از روی جهل می‌گوید که ی 
استادی وپیشوائی قطع ابن راه توان کرد ! که eU‏ طريقت چنین گفته‌اند : « من لیس 
له شيخ فشیخه الشیطان ». امابباید دانست که مرطالب را احتیاج بشیخ ازدو وجهست: 
یکی درتعلے آداب وشرایط آن بظاهر : چنانکه‌بعنعنه ازم صطن : صلوات الله وسلامه‌علیه؛ 
منقولست الى ken‏ هذا » بدان شربطه که هیچ زبادت و نقصان را بدو راه ندهد c‏ 
كه ولاتزد ولا تنقص » را با شرایط آن روان كردهاند . وجه دیگر وقوف بروقایعی 
كه ی‌افتد : تا پیش شيخ می‌آرد وشيخ درآن معنى اشاری ىكند » تا غایتی که عړیزتواند 
کرد ميان نفس وشیطان . بعد از آن طالب را بفایده صوری حاجت نيفتد ازشیخ: اما 
عحبت شيخ و ارادت وی محتاج باشد » تا از راه معنى فايده تواندگرفقت . پس اینجا 
تفاوت نکند اگر شيخ درحال حیات باشد يا درحال مات » که بعد از ان طالب فایده 
از باطن شيخ كيرد » وشيخ از راه معنى CLARAE‏ زنده‌است» که « أولياءالله لاعوتون» . 
ومريد V) LE‏ دران حالت در محرطلب بيش خوف غرقه شدن نباشد » ١‏ لا ماشاءالله « 


زيرا كه سباحت عبور او را شناخت و ef‏ حاوف و مهالكث استظهارى عامست . 


بچه" بط اکر جه دینه بود آب درياش تا سينه بود 


ه-السبيل ۰ ١4 |! LOSS‏ - طالب را : طلب ES‏ || ۲۱- بحر خفيف 


- ومع‌هذا که روند گان باشند که شیطان برو بيرامن ایشان نتواند گشت‎ (VA) 
دلیل ب رآنکه ای‌ضعیف باوّل وهلت ومبداً حالت که حدمت‌شیخ‌الشیوخ قطب الاولیای‎ 
طالبان‌راه خدای » سبحانهوتعالى » شيخ اهمد جورپانی پیوست وباشارت او | حرام‎ Ha 
کرد » چون ان ضعيف پای‎ DA کر‎ A خاوت ربست » مخست شب که ابن ضعيف را‎ 
را دید استاده ؛ اين ضعیف‌بوی‎ GUB as درخلوت خانه نهاد» در کنج خلوت خانه‎ 
التفات نكرد» چنانکه شيخ فرموده‌بود » شرط جلوس ای آورد وروی فراحق کرد‎ 
أن تمص فريادى شدید بر كشيد و‎ cu NI وزبان بگشاد و اول بار که بگفت و‎ 
خود را ر كوش" جب خلوت خانه زد » چنانکه دبوارخلوت خانه بشكافت ععاینه » و‎ 
شدید از او بر آمد » وبازديوار فراهم آمد؛ وازآن‎ ebe برق ازاو بازجستء و فریادی‎ 
وقت بازهركز بگرد این ضعيف نتواندگشت - اما با ابن شيطان درونی که وأعدى‎ 
شد كه روى عحاربه و رجعنا‎ da امروز‎ e أعدائكك نفسکث التى بين جنبيكك » است‎ 
من الجهاد الاصغر ال الجهاد الاكبر » آورده است و باشارت ر موتوا قبل أن عوتوا»‎ 
او بر خاسته » وهنوز حلاص ونجات عای روى نتموده است » و انصاف أو در‎ oue 
فرموده‌است ؛ قد س الله روحه‎ GS انقياد مستحكم نا گشته جنانكه شيخ المشاع نيم الدين‎ 
: العريزر 0 بيت‎ 


كبر يست درين تنم که dl‏ نیست برداشتن سرش c QUA‏ 
اعانش هزار بار تلقين كردم ان كافر را سر مسلای cj‏ 


(NY)‏ يب تا خود سایل‌را ازان سؤال مقعبود ومطلوب چیست؟ aja‏ : هر جند 
بتزديكك اولواالالياب سنديده ونیکونیاید: OT Ae‏ بود که از آن دورباشد ! ز براکه هر 
a‏ دران T‏ بأ ما دل عوى بيرونآيدءما ورا از J^‏ ان TZ‏ سال كنم ؛اكأرجواق 
شاق IT eck‏ مسلم دارم وسر ر ax‏ فرمان eral‏ و S‏ نه Lx c‏ ی‌فایده را 


۹ - رباعی 


LEA‏ فى كيفية التسلیکه والاجلاس فى الخلوة 
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كه رونده" از روند گان این‌راه ذكر می‌گوید» ناكاه فنائی ظاهرشود c‏ اما درآن فنا در 
وجود خویش هنوز بقبه" حیانی‌ی‌بیند»ناگه :ور ذکر بردل او عکس‌انداخت ووجود 
رونده‌را ان‌بارظاهراً و باطناً AS‏ فانی کرد الا دوجبزرا »كه بكىازآن پاره" گوشت 
عقدار دوسیر بیش Ê‏ » دوم حس که بدان گوشت پاره ی‌نگریست ؛ وهردم درظاهر 
آن گوشت بارهاسلام روى می‌داد ؛ درمءنى وى كفر صر يح بيدا مشدء وه ركاه که‌درظاهر 
وى اسلا م كم ی‌شد oleas Ligues‏ ی‌یافت . اكنون تافناى اول جيستء وفناى دوم از 
کجاست » و آن گوشت پاره درو جود از کدام عضوت :و OT‏ اسلام جيستء و آ نکفر 
جه بوده؟ » سؤال دوم : شيطان را بچه بازشناسم؟ سوال سم :تبدیل وتغییر نمس برجند 
صفت می‌گردد؟ سژال چهارم : اهتزاز ذكر در وجود چگونه باشد؟ ابن بود سوالات 
که بعضی را ذکر کرده آمد . وآنجه مکتوب افتاد» نهجهت امتحان ودعوی گفته آمد» 
]45[ برتحقیق وطلب بیان و معنی ذکرکرده شد » تا برروی رو زگار و تقلب ليلو 
مبارمبتديان را استظهاری گردد ورغبتى در All‏ ونیزمجیب را از شرح جواب ثوالى 


حاصل AT‏ » وعنایت ابدی وسعادت سرمدی روی تمايد » ورضای حق" مدخر ماند» 


تا نشناسی که ما ازين جا مانم پوشیده مرقعان فى سامانم 
مانیکث يديم ونيكك فىدرمائم لیکن بدو نیک خویشتن‌رادانم 


الفصل الثامن فى جواب من سأله Cae‏ الفائدة فى ترك الدنيا والآخرة 
(NY)‏ چنانکه سؤال Suo y SAS‏ ارباب حقيقت و خداوندان شناخت و 
معرفت فرق ايست درترك ميان Lis‏ وآحرت ‏ بلكه اين هردر [را] مروك می‌دانند » 


ويب آنکهآخرت ازدنیا مهيا وروشناستء ووعده و وعید کل محلوقات بوی‌است ؛ 


م نا AË‏ : شا ید هم U»‏ که» خوانده می‌شود || -بی‌داد : + وی || ۱۰-بعضی را: 
کذا Lj‏ |[ ۱۱۰۱۰ ریاعی || ۷ - سأله عما : سال عته ما بآ 


Les‏ فى كيفية التسليكك والاجلاس فى الخلوة 


وایشان در 7 2 هردورا (So‏ می‌دانستند چگونه‌باشد؟ جواب: بس cols‏ آنرا که مايجمل 
باسم آخرت یادی كنم » خداو ند c‏ سبحانه‌وتعالی» LT‏ بتقسم و bas‏ ياد ی کند :و لا 


a^ A .9.7 oa H e d‏ " اس " yo 7 S t‏ و 
اقسیم بوم dela‏ »؛ و جائی دیکر ech‏ آخرت می‌خواند c‏ که ر فمنکم 

- + وي ER‏ 0%- - ولاه 2 Xr? A e‏ "هت 5 = Ye D E‏ 3 
من يريد آلدنبا ومنکم من يريد آلاعرة » وجانی دیگر عاقبت آنراعقی 


ی‌خواند » جنانكه كفت Gelb "ers QU‏ تاک عقلبتی آلذ ین" LE‏ 
وعقبی آنکافر بن انار پس اول واوسط وآخرآن ازاين سه بيرون نیست» وان 
ale‏ را آخرت می‌خوانند» وغیب غيب غيب نيز Aus‏ . واین der‏ که یاد کرده شد 
حدث ولو ق آمدند» وعلوق غير خحالق باشد . چون Cu né‏ لازم شد » درترك هردو 
را Ja‏ داشتند ؛ بلکه ايشإن چنان می‌گویند : بنزدیکث ما ابن آخرت هم 
و آنچه ی‌گویند elek‏ وبراهين ى كويند؛ بنا ر آنکه مصطنی » صلوات الله علیه» ازنفخ 


a Cas از‎ 


صور وطامه کبری شرح ی كفت که ر حلق قيامتهمه عور و رهنه و کرسنه وتشنه‌باشند. 
عایشه » رضى الله عنها » سوال کرد : با رسو الله OU‏ همه برهنه باشند؟ كفت : آری » 
يا عابشه » اما درآن وقت مرد نداند که مردست و زن نشنامد که وی زنست » . يعنى 
همه مشغول قیامت باشند که هیچ کس را از احوال خود برواى کس MU‏ . يس ران 
دلبل وقت حساب وعبوربرصراط ه, مشذولى بغیرحق باشدء يعنى خاق قيامت مشغول 
باشند تاافعالوا<والوحركات وسكنات ايشان برموافقت امورالمهی‌ورضای پادشاهی 
می‌افتد يانه . دیگر eier‏ که عاقبت کار کافران و مسلانانست c‏ و مراد ازآن بهشت و 
دوزخ‌است . که آنرا غیب‌غیب غيب ىكويند» و کارخلایق ومأواى OUS‏ از این‌بیرون 
نیست KT‏ را که مومنان ومسلانانند؛مآوی بهشت آمد : چنانکه خداوند تعالى د رکلام 
جد خو دی‌فره‌اید» که م وتهی التق س عدن ell ob rell‏ هی الما وی ». 


و ار ا وعده حور وفصور وغلان وولدان و کوشکث وابوانی‌دهد . لايد چون خداوند 


-aco || ١ ov/itsÁ آل‌عمران)‎ ( v -سوره‎ ten || ۱ -سورةٌه ۷ (القيامة) آیه‎ ۲ 
؛»١‎ dite A (النازعات)‎ va سور‎ - ۲۰ || ۵ DT سورة ۱۳ (الرعد)‎ 


1^ 


Y 


1^ 


YA 


ذورالدين اسفراینی Led‏ 


ان همه lade‏ يغبرخود داد معلوم می‌شو د که خیرات و طاعات ایشان مر خداوند را : 
جل جلاله ( Jols‏ نو ده‌است . لاجرم خحداوند تعالى ایشان‌را 51,6 ومقصود ومطلوب 
ايشان رسانید و بغير خود مشغول کردانید . بس ue‏ حقيقت WA‏ آمد» بدلیل‌حدیث 
مصطق »عليه الصلوة والسلام > که ر الدنیا ما شغاکث e‏ الله ». وآنپا که کافران و 
منافقان اند c‏ مأوای oll‏ دوزخ آمدء جنا نكه حدق idu, dlani‏ حال ایشات خر 
ی‌دهد : که ر و آثر الحيوة آلدنبا eM o B‏ هى المأوى » . يس US‏ 
مراد از امم Li»‏ ^ در دنا Ue Koy‏ دوده است بدوزخ TL‏ هر که ر كزيد هوارا 
رخدا وحيوة او ینعمت وحرمت وبانحشمت ومفاخرت باشد ‏ او y‏ دیک qM Aal‏ 
وان دوزخ ازآخرت بیرون نیست . يس ابنجا Wa‏ را درآخرت بدين معنى حل بيدا 
MV‏ والله dei‏ 
(VE)‏ سوال: اکنون کیانند که ازان دوفریق برون‌اند؟ AN‏ اگر ازاهل مشت 
نباشند » ازاهل دوزخ باشند » واگر ازاهل دوزخ نباشند» ازاهل بپشت باشند؟ جواب : 
we 0 ota :‏ 0,99 مه 77- - ۾ ^ و 
بدان که‌خداوند: سبحدا نه وتعال » چنن is‏ ماید : exl,‏ الميمنة ماأصحاب 
o S ES de 0‏ ل "Pd uod "t DE YS 9 "es ol "if‏ وا عون 
e ۳ Je » 5 t., A Sun‏ = 
Ae eI AS To‏ » . اهل تحقیق چنین گفته‌اندکه اداب میمنه اهل 
مپشت باشند و citer‏ مشأمه اهل دوز خ c‏ والسابقون مقربان حضرت الوهیت که در 
la Lis‏ را e‏ عر و علا » جز از مير او عبادت نکر ده CRE AL‏ چشم صورت 
ومعنى بغير او باز ننگربسته و بپشت و دوزخ التفات نکرده و سه طلاق بر گوشه" چادر 
دنيا وآخرت سته Ut‏ لاجرم داو ai ez A‏ وتعالى »مرايشان را درباركاه حضرت 
عزّت خود باری‌دهد ومقرب حضرت | La‏ ی گرداند ومپیچ خلق وعخلوق‌مشفول 
ve RUE, e 9 5 . - ۰‏ سرس T7‏ هاا 1 
ur‏ کند . ودرحق ايشان این تشر یف Ada Aug‏ که « ألا إن أولياء الله لاخوف 
alo e ee e‏ يعنى مر ایشانرا خوف دوزخ نبست و اندوه‌آنکه 
"cu g‏ سور va‏ ( النازعات) آیه‌های ۸ الى وء | ۳ ١‏ -سوره ١ه‏ (الواقعة) 


آیه‌های ۸الی۱ ۱ || ۲۲۰۲۰۱ - سور ۱۰ (یونس) أيه ۱۲/۹۳ 


—— — ا 


بشت #لوق شان مشغول XS‏ . بيت : 
درعشق els‏ جو بای درسنگث el‏ صدراى جهان JL‏ دل ما T AB‏ 


وصلىالله على سیّدنا عمد و آله أحمعين الطيتيين ! 


۲ -رباعى 


فهر ست نامپای كسان 


حال‌الدو له والدن (شیخ‌اسلام) 44 

۱۳۳۰۱۱۸ (بغدادی)‎ Jo 

الحارثة ۱۰۱۹۸ 

eh CS jai حسن‎ 

۱۳۸۰۱۱۲۰۳۰ (Alale) داود‎ 

ذوالتون مصری £4 

۲۵۰۲ (sub رشیدالدن‎ 

رضی‌الدن على YY‏ ۰۱۱۲۰۲:۲۳۰۲۱ 
۱۳/۳۵ 

سعدالدن موی 1ه 

سیف‌الدن باحرزی ۱۳۳ 

٤٩ LA 

شرف‌الدن ادكالى ۱۳۶ 

۲6۰۲۳ گنجه"‎ orl éi 

عايشه رضىالله Le‏ ۱۵۰۰۱۳۱ 

عبدالرهن اکاف ۱۱ 

عبدالله (نسای) ۲8۰۲۳۰۲۲ 

عبدالله انصاری ۱۱۱۰۲ 


ان عباس ۱۲۰۱۲4 

ابوبکر صدیق ٩٩۹۰۳۸۰۲۷‏ 

۲۰ AS اپوبکر‎ 

ابوالحسن البسی ۱۰۳ 

AYAY £o c NY ابوا جسن وی‎ 
۱۳۸ 

ابوسعید ابن الى الخير ۰۲۱۰۱۲ ۰۱۳۰ 
۱۳۸۱۳۷ 

ابوهر بره ۵۵ 

ابريزيد( البسطای) ۱۰۷۰۹۰۱۲ 

امد جورپانی ۱۸۰۲۰ 

امد علیان نسوى e,‏ 

امينالملة والدن ) عبدالسلام بن سپلان 
(Sl‏ ۷۳۰۷۱ 

اوحدالدن کرمانی ۱44 

پورحسن ۲۰ 

جار بن عبدالله ۵ ۱۰ 

oo علیه‌السلام)‎  لیربج‎ 


Yet‏ فهرست نامهای كسان 


2+2۵ c WA ۱۰۱۰۹۸۰۱۹۰۱۸ على بن ای‌طالب‎ 
۱ ۰ ۹ ۱4١ S5 على‎ 

عیسی (علیه‌السلام) ۱۳۳ محمود | شنهی Ww‏ 

محمد ابراهیان فارسانی (اخی) ۳۳ محمود (غزنوی) ۱۲ 

محمد گهر ٩۲ dj‏ مجدالدین بغدادی ۵۸۵۰۰۲ 


محمد مصطی صلوات‌الّه وسلامه‌علیه ۰۲ | مشادالدینوری AN‏ 
۴ | مومی (علیه‌السلام) ۱۲۸ 
۳ | مجم‌الدین رازی ۱۲۵۰8۸ 
ESME ۰۹‏ ۱۸۰۱۳۳۰۱۳۲۰۱۲۳ 
c» AAA AVE to AL ۵‏ (عليه السلام) 3 
۰ 5 5 | يعقوب (علیه‌السلام) ۱۵ 

۵۱۱6.4 (eoi Jide) پوسف‎ | ۰۱۲۹۰۱۲۵۰ ۱۲۲ ۰۱۳۱ 6 ۰ 
۰۱۳۸۰۱۳۷۰ ۱۳۳ ۰ ۱۳۲ ۱ 


فهرست جاييا 


۲۲ glo 
٩۰:۳ عراق‎ 
۲۳۰۲۲ ota کر‎ 
۲۰ کسرق‎ 
۱۵ کنعان‎ 

مسجد اقمی ۱۳4 
مسجد قا ۱۲۱ 
مصر ۱۵ 

۲۰۲۳۰۲۲ V3 
o£ نشکرد‎ 


٩۲ بازر‎ 


اسفرائن ۸۲۱۰۲۰ 
بغداد ۱۱۲۰۵۷ 
جابلسا ۳٩‏ 

Y^ جابلقا‎ 

۱۳۱ Wat 

جون 4ه 

خر اسان ۸۱۰۵۷۰۳۰۱۳۳۰۲ 
خرقان ۱۳۸۰۰۱۲ 
خيير ۱۸ 

رباط درچه ۱۱۲ 
روح آباد ۲6 


فر ست أحاديث وسخذان بزر گان 


افضل الذ کر AU? Wd‏ ۱۲۰ 
155,51 بودی که Orta‏ کدی دیگر را 


YA داشتمی‎ 


ألا Ss‏ مير أعمالم وأزكاها عند SSL‏ 
وأرفعها فى El zë Sess‏ من 
إعطاء الذهب والوّرق و[من] أنتلقوا 
عدو م فتضربوا أعناقهم و يضر بوا 
H. Se‏ : وماذاك يا رسولالله ؟ 
قال :$5 àl‏ ۱۲۵ 

۱۱۸۰۸۵ ol A SEIS uot الاحسان‎ 

الا طمینان صفةالقلب ۱۲۸ 

الأعمال بالنیات e‏ 

الاعان إفرار باللسان و تصدیق DA‏ 

e بالأركان‎ J^ 

)۲۹ Ale والشفقة على‎ dil لام‎ Bali 
۱: 


اتخذوا الابادی عندالفقراه. 

أجرك على قدرتعبکث ٩۰‏ 

احفظ الله حفظكث ... ٩۳‏ 

اد لکل ذى حق dé‏ ۱۱۱ 

إذا رأيت لى طالياً فکن له Las‏ ۱۳۸ 

إذا JJ eb‏ جل طوبل‌الصمت فاجلسوا اليه 
cp‏ يلفن RE‏ ۱۳۱ 

إذاكان الغالب ذ کری‌علی‌عبدی Lit‏ 


۱۳۷۰ 


۱5۱۱۰۰۱۸۳۰۷۷ eite 
مقدارنویسند که دل در‎ OT از عازهر کسی‎ 
۱6۰ وى حاضر باشد‎ 
۱۳۰ إسباغ الوضوء فالشبوات‎ 
۱6۰ أشبع الزيجى وكداه‎ 
۱۰۷ . . اشرفت على ميدان الليسيّة.‎ 
اقتديهم اهتدیهم‎ eel » کالنجوم‎ ler 
١ 
T3 . أعدى أعدائكك نفسكك.,‎ 
۱۳۹ إفشاء سر الربوبية كفر...‎ 


نورالدین اسفراینی 


الخر معقود بنواصی الخيل : ظهورها Ze‏ | العبد وماعلکه لولاه ٩۳‏ 


| الغريب آعی e‏ 
` الفقر بياض ينعدم فیه... ٩۷‏ 


الفقر فخری ۱۲٩‏ 

٩۲ واحداً‎ Le هی‎ kel cl 

۳۱ لابعلمون‎ jn اهد قوی‎ s. 

الرء يطير ee‏ كالطائر بطر يجناحيه AY‏ 
۱۷ 

الوت محفة المؤمن و من مات فقد قامت 
قيامته 55 

الوت جسر La‏ الحبيب H‏ الحبيب ٩۷‏ 

الزمنون كنفس واحدة His‏ من سم 
السلمون من يده ولسانه VV‏ 

الناس على دين ملو کهم ۱8۹۰۹۲ 

الناس معادن ... ۱۱۷۰۷۵ 

الوضوء سلاح المومن ۱۳۰ 


الوضوء على الوضوء نور على نود ۱۳۰ 
id Cu‏ الملكك » فابعاد بالخر و تکلیب 
MO‏ 


iT‏ أن al‏ الناس حتی یقولوا 
لالهلا al‏ , فاذ' قالوها؛عصموامنی 
A‏ اه 1 Av. À‏ 
d^ J ^t d‏ 4 


ان" الله تعالى طيب ... ٩۳۰۸۱‏ 


إل لس Se ——M‏ — ا 


و طوما كنز ۸٩‏ 

الدئيا جيفة وط لہا كلاب ۱۳ 

الدنيا ساعة فاجعلها طاعة ١41١‏ 

الدنيا ماشغلكك عن الله ١١١‏ 

الدنيا مزرعةالآخرة ١5١‏ 

الدن النظافة ۱۳۰ 

الذ کر طر يق الحق ... ۱۲۷ 

wv بالقضاء بابالله الاعظم‎ La Ji 

(AY . . شوق و توق و ذوق‎ pK 
ALAN 

الماع یصلح لقوم حکوا على نفوسهم... 
AA AN‏ 

الشرك أخفّى من دبیب النمل على الا 
«C. at AUS‏ 4۳ 

الشيخ فى قومه کالنی فى امه ۷۹ 

الصوفی ابن الوفت ۳۹ 

الصوق غير le‏ ۱۳۹ 

۱۳۳ Le الصوم‎ 

الصوم لى وأنا أجزى به ۱۳۲ 

۱۳۰ ob Yi cs الطهور‎ 

۷ عبارة عن وضع الشی» و غیرموضعه‎ JE 


۱9۸ فهرست احادیث وسخنان بزرگن 


أولياءالله لاعوتون ۱۳۷ 

۱۳٩ تحت قبالى لایعر فهم سوالى‎ au 

آه ازتفاوت col‏ دوآهشت... VS‏ 

7 ازتفاوت col;‏ بک آهنست... £ 

بداية الأولياء هاية الأنبياء ee. et‏ 

بسم الال رحمن الرحے لاله لا آنا... ۱۳۳ 

تجوع dU‏ تجرد تصل إلى" ۱۳۲۳۰۷۷ 

ثم رش edle‏ من نوره فن... ۱۲۲ 

جذبة من جذبات الق" توازی عمل 
orla‏ ۱۲۰۰۳۸ 

جز يا مؤمن فان نورك قد أطفاً هى ! 
۱۳۹ | 

جوعوا بطونع وعطشوا أكباد كم وغروا 
اجساد > حتی ترىالله ble Kop‏ 
ق‌الدنیا ۱۲۳ 

چندان شهودهسیازغیر بتجلى بيدا آيد... 
T‏ 

چون رضا dis‏ قوتگبرد و ... ۱۳۳ 

حاسبوا Ki‏ قبل أن نحاسيوا ۸٤‏ 

حب المساكينوالفقراء م نأخلاق المرسلين 
۱۳۹ 

حب الو طن من‌الاعان M‏ 

— إلبه الخلاء حتى يتحنّث إلى جبل 


إن 'لله تعالى فى عون dal‏ ... ۱8۰ 

ان الله خلق‌الارواح قبل‌الاجساد باربعة 
SNT‏ سنة ۱۰۵ 

إن سعداً لغيور وأنا LA‏ منه والله أغير 
٩6۰۸ Le‏ 

إن فى جسد ان آدم لمضغة إذا صلحت 
صلح بها سا رال حسد و إذا فسدت فسد 
مها elek‏ ألاوهى القلب ٠٤١١‏ 

إن لرک فى أيام دهر كم نفحات ألا 
ach‏ ضوا MAU‏ 

ان لكل شىء صقالة وصقالة القلرب 
ذكرالله ۱۱۰۱۰۰ 

إن لله تسعه وتسعين اسما مائة Y]‏ واحداً 
Ula e Y]‏ احد Y]‏ دخل Ed‏ وهو] 
وتريحب الوتر eo‏ 

ان à‏ سبعي نألف حجاب من‌نوروظلمة ۲ 

١1٠١ أشعث أغبر...‎ gs ملوك‎ A 

انا الوق ۱۲۵ 

أنا جلیس من ذکرفی ۱۲۷ 

آنا مع عبدی الذا کرحین ذکرنی ۱۲۷ 

اول الوقت رضوان الله ۱۲۰ 

۳۰ روحی‎ dale ٠١ أول‎ 

أولياء الله عرائس ۱۳٩ A,‏ 


6۹ ان بی اسرائيل‎ zelt 

e عليه وسلم‎ Aler رسول الله ؛‎ catu 
الله قال : هو نور‎ ls عن اول شىء‎ 
خلقه ثم خلق منه‎ » INO 
۱۰۵ کل خر وخاق بعده کل شیء‎ 

سبحان من جمع بين أبعد الأبعدين ۷ 

سيحانكك ما عبدناك حق" عبادنکک ev‏ 

سبحا کث ما عرفناك حق معر فتكك OV‏ 

۱۳۲ ... db الله‎ ag M, سبعة‎ 

so‏ حضتار ملوك نحت 
أطمار ۱۳٩‏ 

سه جيز بابنده گور آید » دوباز گردد 
وب با وی درخاك شود . گفتند سه 
کدام باشد يا رسو الله؟ گفت: مال 
و فرزندان و حسنات ؛ حسنات با وى 
ie‏ و ol Sus‏ از وی باز گردند 
۱۲-۳ 

سبروا! سبقالمفر دون . قالوا وماالفردون 
با رسولالله ؟ قال ud‏ استهنشروا 
Si‏ الله ۳ 


Ar سورة هود واخواما‎ E 


الحراء أسبوعاً ouo‏ ۱۳۱ 
حسنات الابرارسيثات المقربين ۱۳4۰۸۵ 
خلق قيامت همه عور و رهنه و گرسنه و 

تشنه باشند . عايشه »)رض الله (lee‏ 

سؤال کرد : يا رسو QU jcállJ‏ همه 

برهنه باشند؟ گفت : آری »یا عایشه» 

اماد رآ زوقت مرد نداندكه مردست 

وزن نشناسد که وى زنست ۱۵۰ 
JEY pa‏ أدومها وإن فل ؤم 
ذکر الله اكير من کل عبادة سواه ۱:۹ 
رت E‏ طمربن ٠١١‏ 
رجعنا م نالجهاد الأصغر إلى الجهادالاً كبر 

۱2۸۹۷ 
ركعتان من رحل زاهد ali‏ مع الله أحب 

إلى Ai‏ تعالى من عبادة التعبدین إلى 

آخرالدهر سرمداً ۱۳۸ 
زود باشد که بر Lal‏ من زمانی در SAT‏ 

از مغرب نا ءشرق در یار موافق از 

نوادر باشدء واگر ازایشان K‏ ظاهر 


شود » وی بدرجه بيغامبرى باشد از 


کل شىء برجع إلى صله ۳۹۰۵ 

کتا کا es‏ والکن CLS‏ قلوبنا ۲۷ 

... وراء القدموالازل والعدم واحدت‎ CS" 
RE PA ۳ 

كيف اصبحت يا حارئة ؟ قال: اصبحت 
C‏ حقاً . فقال : ان" لكل حق" 
حقيقة . فاحقيقة ا عانکت؟ فقال‌عزفت 
gä‏ عن الدنيا » فاظمأت نہارها 
واسورت لیلها وكأنتى انظرالى عرش 
ربی fi‏ وكأنى انظر الى اهل i‏ 
يتزاورون وال اهل‌النارق‌الناریته‌اوون 
۱2۱۹۹۸ 

لاأحصی Su‏ عليكك آنت کا cA‏ على 
نفكك ۱۰۰۵۰ 

لا اله الاالله OE MICA‏ ... ۱2۹,۱۲۵ 

لاترد ولاتتقص ۱۷ 

لامحافظ علىالوضوء الا الومن ۱۳۰ 

OUI‏ العبد یتقرب إلى" بالنوافل حتى 
cl‏ 6 فاذا أحببته كنت Led‏ وبصراً 
TET‏ يسمع ولى يبصر ونی 
ينطق وف‌پبطش ۱۲۰۰۸۸ 


ER‏ فهرست احادیث و سخنان بزرگان 


شیطان درتن آدی روانست چون حون در 
ركه » راه‌گذر وی بسته نشود مگر 
SL s,‏ ۱۳۲-۱۳۳ 

صاحب القميصين A£Y‏ حلاوة الاعان 
۳۲ 

Te Les بالسلمین‎ Lech 

فردای قيامت Al‏ برشا سۋال AS‏ . . . 
۱۳۷ 

فقراء El‏ ملوك اهل Za‏ ۱۳۷ 

قال‌الّه» se‏ لا الله الا الله حصنى c‏ 
فن دحل جضی ابن من عدا 96 

قال با رب Cab BUJ‏ الخلق ؟ قال با 
داود » كنت Cae TES‏ فاحبيت أن 
رواية أخرى فأردت أن آعرف)۳۰. 
۱ ۱ 

قلب المؤمن بين اصبعين من اصابع الرحين 
LAS LE‏ بشاء ۸۵۰۷6 

٩۱ يكن معه شیء‎ TEN S 

کانوا پلبسون الخرق على الدرز ... ۸۸ 

کل إناء پترشح بما فيه ۱٩‏ 


نورالدین اسفراینی Ai‏ 


لازال فى حاجة العبد ... ۱4۰ من تشعب همومه لایبال الله ق ای واد 
T‏ أرضى del‏ ولکن بسعی‌قلب اهلکه ٩۲‏ 
عبدى المؤمن WA‏ من oa‏ إل شيراً تقربت all‏ ذراعاً » 
لو دنوت Ad‏ لاحترقت هه ومن تقرّب إلى ذراعاً تقربت all‏ 
لوكان الدنيا Lo‏ عبيطاً ... ۸۰ fel‏ . ومن تقرب إل Jet‏ آهرول 
لوكشف الغطاء ۰.. ٠١٠۱۰۹۸-۹٩‏ إليه 54 
لولا الخبز ماصلينا وما Le‏ ۱۶۰ من سن سنه صيئة كان عايه ... ٩۳‏ 
لولاك تما خلقت الأفلاك ۳۰ من طلب رضى الناس بسخط الله » سخطالله 
لولاك لما خلقت الکون Y‏ | عليه واسخط عليه الناس e‏ ومن طلب 
A‏ مع الله وقت لايسعنى فيه ملكث مقرب رضی All‏ بسخط الناس » رضی الله as‏ 
ولانی Je‏ 5ه | وارضى عنهالناس At‏ 
ليس ی الحبّة سوىالله ۵۰ | من طلب sus‏ » وجد MY‏ 
ليس فالوجود di né‏ ٠ه‏ من عرف نفسه فقد عرف ربه ١1١5‏ 
مثل جليس السوء کثل نافخ الكير... ۱۵ | منقال لا اله الا الله dé...‏ 
dia‏ طريةت بعمل هن ... ٩۷‏ من قال لاله الاالله مع بقاء نقسه... EY‏ 
هرد را چهار چم ببايد ,۰۰ ۱۴۷ م كان يؤمن du‏ واليوم الآخر » فليقل 


مرید درحلوت ذكرى كويد ...۰ ۱۳۲ Let‏ رلیصمت ۱۳۱ 


مريد را چندان باید کوشید ... ۱۳۲ من کل جدید لذة ۲۷ 
من أحب لقاء الله أحب الله لقاءه £A‏ من ليس له شيخ فشیخه‌الشیطان ۱۶۷ 
LE: xdi rel ss‏ موتوا قبل أن وتوا ۱-2-2-۲ 


من اعتزل Le‏ ۱۳۱ 


—— —— —Á—À —— mm 


۱۳۰ ... من أنفاس الشتافین‎ Ter 


OU At فهرست احادیث و سختان‎ EI 


ومن أحببته قتلته » ومن قتلته فعلی د ينه » 
ومن على دته فأنادیته ٩0‏ 

وهل يكب الناس على مناعرهم فى النار 
Y]‏ حصائد آلستتهم ۱۳۱ 

هر كرا دل قبول کند . .. ۱۳۹ 

هر کس که ندوید گورنگرفت ... ١114‏ 

هم القوم لایشتی pride‏ ۱۲۷ 


عاز کار پر زنانست ... ۱۳۹ 

eer oi الأولياء بداية الانیاء‎ Se 

نهاية الرياضة أن تجد مع الله قلبكك ۱۳۱ 
والفرارمتهم من أخلاق المناققين ۱6۰ 
ورجل $35 dl‏ خاليا ففاصت عيناه ۱۳۲ 
وعباد الرحن هم ali‏ عبروا ۰۰۰ WA‏ 
وللخادم أجر من مخدمه ١4١‏ 

۱۳۹ من‌اخلاق الصادقين‎ séi 


مرغ او بوسعید بوالضرست \Y‏ 
نگارا درسرت سودای ما نيست A‏ 


كبريست درن تنم که Ule‏ نبست ۱٤۸‏ 
آنجا که توفی بپا و سر نتوان رفت 4۸ 


گر رن من زفان شود هرموق... ۱۱۵ 


ای قبله“ هر که مقبل آمد کویت ‏ ۱۱۸ 
elas‏ سلطنت در ویش دارد ۱۳۹ 
پبچاره کی که زر ندارد Yt‏ 
بادآمد و بوی زلف سجانان آورد ‏ ۱۲۰ 
ای باد تو بوی آشنای داری ... ۱۲۰ 


از ياد جلال مرد مطلق‌خبزد ۱۲-۱۲۵ 


هن OT‏ به که با مقدار باشد ar‏ 
oe‏ آن په که ی هوی باشد ۳۵ 
ناکر ده go‏ آنچه ترا فرمودند EI:‏ 
ایشان دارند دل من ایشان دارند ‏ ۱۳۵ 
مردان رهش زنده مجانی‌دگرند to‏ 


. سطوة اروت حتی.‎ cé 
۳۹ زعشق وا فریادا‎ bu وا‎ 
۱۳۹ آنچ از غم او يحان رسیدست مرا‎ 
زیبا پارا زتوست فریاد مرا‎ 


SE‏ بہر حت كدو جه عبرانى جه 


AN 


rA سرياق...‎ 

نظاره OUS‏ روی خوبت ... ۱۷ 
سلام‌علی دار d‏ الکواعب M‏ 
fA‏ 


گرخسته دم بخ Ge‏ 
كعيه را جامه كردن ازهوس است ۱۲۷ 
خبر ما برسانيد عرغان حمن... مه 
ما را جز ازن زفان زفانی د كرست e^‏ 
فقر در نیی قدم زدنست ۱۳۹ 
اعضای وجود من همه دوست كرفت... 

۱۳۸ 


گرشب عمرمرا ناخئن آرد اجل... AN‏ 


۱۱۵  ...ةمعن‎ dan كان شکری‎ DI 
.. . هیچ‌طاعت نايد ازماهمچنان لى على‎ 
At 
D ... فراز کنگره کم یاش مرغانند‎ 
۱۱۸ که مرا يار جه گفتست امروز‎ lo 
۱۹ سعادت درجهان پیداست امر وز‎ 
۳ ... اگر افند حجالى اندرین راه‎ 
۲۵ هنوز؟‎ pll pe خود بکجا رسد‎ U 
٤١ دل یکی داری دوستت یک بس‎ 
a^ افوس وهزار بار افسوس‎ 
۱۳۹ ... مردمان منگر ند علمی را‎ 
۱۷ سودای توام در جنون یزد دوش‎ 
t يكك ذره ز کیمای اعلاص‎ 
AN  یقشعراک بوالعجب کاری بود ان‎ 
٩۷  قیفوت جهدم که بود که گر نباشد‎ 
£v ... هنش دار چگونه ىرود ره‎ 
AL بل تا بدرند پو ست همه باك‎ 
wo از کال حالایشان فى خبر باشد فلکت‎ 
er اشکال طريقت نشود حل بسؤال‎ 
vy JY عشقت مرا پالار ارآب‎ 


AA dix JU JEY وفسم‎ 


Af‏ فهرست اشعار فارسی و عربی 


زشت بايد دید وانگارید حوب ... YA‏ 
ند مر دل خسته" زارم که كند ۱۱۹-۰ 
منکر بودم عشق بتانرا یکچند 1" 


اول دل را راه مت سول مود LN‏ 


عشق لی درد ناعام بود ۳۹ 
در ره do gale‏ بايك ... ON‏ 
Lis‏ جه بود نثار دنیا جه بود ۱:۳ 
بچه“ بط اگرچه دینه بود ۱1۷ 


ازشه جو صفيرار جعى روح شنید... ۵۲ 
زحمت ؤوغا بشهر e, EN‏ ۱۲۹۰۵۱ 
در عشق توام جو پای در Aë‏ آید 
o16‏ 
که A‏ گذشت که بوی Al pue‏ ۱۵ 
سير آمده" زخویشتن بايد M‏ 
خلقان جهان iro tt hue‏ 
روزفروشد بکره شمعو شراب آورید ۲۱ 
دی ما و ی و عيش خوش و روی نگار 
۱۱۹ 
بيداد روز گار Me‏ کردمان زدوست... وه 
خوش نر زاین درجهان د گر چه‌بود کار 


aV 


نورالدین اسفراینی BT‏ 


عاقل بچه اومید درین شوم سرای ۱۳ 
ای راه ترا دراز QU‏ £1 
عز جلال وصلت بابنده كفت Me‏ ...£4 
ای نسخه" نامه اللهی که \Y Qj‏ 
فتلونی با JUS‏ ان فیقتلی حیافی ‏ 1۷ 
عاشقا بشنو فزونى ازچومن OV EST‏ 
آ را که بود ز بدگ آرادی 3 
آن‌آوردی چو حق ak‏ آوردی ۱۲۳ 
اول که مرا بدام خويش آوردی ۲۷ 


گر عشق نبودی و غم عشق نبودی ۳۸ 


بيا بر کوی تا ازمن جه دیدی ۳ 
gll‏ بکنی عنایت ازسرگیری ۰ ۱۱۵ 
ای کافر گمر نامسلان تا ی 16 


دل بغم pl‏ کردم خود شدم نظارق 
AN, ON‏ 
چیست که‌هیچسوی ما خودنظر ی یکی 
١5‏ 
ای دل سحت جان من باز دکرچه‌ی کی ys‏ 
ای‌مر دان‌هنوی‌و ای جرانمر دان‌هوی. .. 
۱۳۳ 
عرث M‏ لشیم تو شر مت ei bb‏ 


بس کز غم توگزافها می‌زده‌ام 16 
dy‏ یمن آمد و بدومست شدم ۳۱ 
ای دوست بع ركه Am‏ بسی خرسندم ٩۷‏ 
دريغا روز رناىكه يار اشنا بودم 4م 
من چول ریگ غم توجونآب خورم WA‏ 
آشفته برآن رخان زیبات منم ۱۳۷ 
گر رس رکو ی عشق من كشته شری... ٩۵‏ 
پهان شکنا رسرپمانت auf‏ ۱۳۲ 
چون نتواع که با غمت بار هم ۳۵ 
Ka‏ ما ز ره دور و درازآمده‌ام ۱۱۷ 
تا نشنامی که ما ازین‌جا مانم ١14‏ 
پادشاهانم و مارا ملكك نیست ...۰ ۱۳۰ 
ghe e S a‏ دون خود تبراکن ££ 
فرياد از آن نامهر بان افغان ازآن يمان 


شک 


DE 
۳ شبه أب نگارمن‎ o 5l MT, سيره‎ 
١ ازغم و آه از غم و آه ار‎ el 
A باثم‌اندر کوی تو‎ S ad آ نس ت‎ e 
f نه می‌خورده نه درنور ارات شده‎ 
oN.. در کوی‌تومعر ونر و ازروی‌نو روم‎ 
M ace باش نا‎ 


فر ست اصطلاحات و تر کیپات و لغات 


۰۱۲ (عای)‎ Jie انه“‎ ۱۱۷۰۷۱ «T 
اينه‎ ۱4۵ ۰۱۳۲ do ol 5 
plie ۱۱۹۰6 آینه" شاه‎ ۰٩۲ سبرت‎ 
۱۱۷ ET 

ايد an‏ آلاء الله الابدیة 55 ء الردود 
الابدی ۹۸ ۰حیات ابد ۰۱۲۳ عنایت 
ابدی ١45‏ ۰ ملکت آخرت ut‏ 
VY‏ 

اپدال ۱۳4 

٩۱۷۰۲۷۵۲۱۲۰۰۰۱۳۹ اتصال‎ 

۰٩۱ vil‏ شرك اثنانیت ۰۷۸ باب 
qo AAT‏ 

احد ۳۰۰۳ ۱۰۷۹۵ گفته" احدی 
d‏ 

احديت ۷۷ ۰ الف احديت ۰٩۱‏ باب 


الاحدية الوحدانية Ae‏ » مار الاحدية 


آنش ۰۱۳۹۰۱۲۰ آنش اشنباق ۰٦۳‏ 
آتش دل oT. Ys‏ (دوزخ) M‏ « 
آتش ذکر va‏ ۰ آنش شقاوت ۰*۲ 
آنش عشق ۰۳۹ UST‏ عبت CSS‏ 
۶۹ أنش ی ew‏ آتش هوی ۱۰ 

(MY ۰۱۱۳۰۱۰۲۰۹۷۰4۸ آخرت‎ 
۱۵ ۰ ۵ ۳ 

£Y آزادی‎ 

ole T ۰۱۳۸ ۰۱۲۷ OT‏ روحانی 
(روحانيت) ۰81۱0۱1۱۱۰۰٩‏ ۰86 
dle ote T c VY « £0‏ شهادت CNN‏ 
del‏ هدایت Y‏ 

آشنا ۰۳ آشناروی۰۳۹ آشنابان حضرت 
YY‏ بوی آشنانی TA‏ وءمقام 
آشنافی ۰۲۷ نو JET‏ ۱۳ 


۱ Y Y Y € VE ینش‎ Al 


نورالدین اسفرایفی ۱۹۷ 


۸۱ Jj! 

اصتعداد ۸۰ استعداد راه معرفت AY‏ € 
استعداد VA Ql e‏ 

en اسغراق‎ 

٩۱ مقام استقامت‎ ۰ AY ۰ ٩۱ استقامت‎ 

اسلام ۸۰۰۷۷۰۲۷ :۰۱4۹ اسلام dm‏ 
۱ الف اسلام ۰۷۷ جرید ا-لام 
۳ دقايق استقامت اسلام ٩۲‏ 

اسم ° (AOI CY VÉ f‏ اسم الله ۱۷۷ 
اسے الله الاعظم ۲ اسم هو ۰4۲ 
حر وف اسای VA‏ ۰ سر اسای ۰۷۷ 
نوراسای ۷۸۰۷۷ oal jl:‏ مسمی‌طلب 
كردن ٩۰‏ 

اشنیاق ۱۲۰۰۱۱۹۰۲۱۰۱۳ 

اطمینان ۰۸۸۰۸۷۰۸۲۰۸۱ اطمینان دل 
۹ مقام اطمینان ۸۲۰۸۱ 

الالهبة AY e Ae‏ ۰ احاطة الالسهية e AY‏ 
حقيقت کال الهیت 4١‏ » التجلیات 
۰۸٩ AYI‏ لطائف الاسرار الازلية 
&ANI‏ 45 


٩۱۰۳۸ حضرت الرهيت‎ c Ao الوهیت‎ 


اللاهوتية ۹-۹۷ ۰ القبلة الوحدانية 
الاحدية 45:الهوية الواحدية الا حدية 
4v‏ 

احسان ۱۱۸۰۱۱۵۸۵۰۸4۱۲۲۸ 

۱۱۹٩ اختیار‎ 

٩۷ AE. اخلاص‎ 

ادب : آداپ ۱۲۰۰۱۱۳۰۱۱۱ ۰ ۱۲۸ ۰ 
14 

ارادت ۱۰۳۰۰۲۲۰۲۳۰۲۱۰۲۰ ۰۳۲۰۳ 
CAYLVA ۰‏ ۰۱۱۹ 
۵ ارادت ازل ۰۸۱ 
ارادت دق ۳۱:۳۰ ارادت غبت 
EI ۳‏ ارادت ۱۱۸ ۰ dE‏ 
ارادت ۰۳۰ ۰۳۳ ۰۱۱۹ ره" ارادت 
۰ عالم الارادة 4 أةالارادة 
EE‏ ور ارادت ۱۷ 

۰ ۱۰۳۰۱۰۰۱۹۲۱۵۳۵۳۰ dj 
dl ارادت‎ ۵ 6 
الصفة‎ A الاسرارالازلية الالحية‎ ۱ 
الخ لقبة الازلية ۱۰6 القبول الازف‎ 
الازل ۸ ممطاوب‎ Je de AA 


1۹۸ فهرت اصطلاحات وتر کیبات و لغات 


قالب‌انسانی ۰۱۱۰۷ م مکوتیات الابدان 
الانسائية ۰۱۰۰ نفس انسالى CA‏ 
۷ نماد انسای ۰۱۲۰۱۰۰۹ وجود 
Ul‏ 4۷4۵0۳۵۰۱۱۰۹۰۳۰۱ 
۱۱۷ 

AVG ۰۰۳۹ انفصال‎ 

الانية ۱۰۷ 

٩۰ اوژاد‎ 

e" اولوالعزم‎ 

cole‏ امجاد الوجودات كلها ٠١ ٤‏ الامحاد 
الاصلی gah‏ ۱۰ 

۰۸۱۰۸۰۰۱۷۷ ۰۷۰۱۵۰ ۲۷۰۵ oki 
€ MY ۰ ۰۵۰۵ 
C£ Gr OU c ۵۹ 
حقايق اعان‎ CVV CV ۱هل اعمان‎ 
AA ۰۹۱۰۸۵ حقيقت اعان‎ ۲ 
٠١١94 نوراعان‎ ۱ 

LÉIT ed D Y ۰۲۰۰۳ باطن‎ 
E AYA € ۵ ۹ 
۰۱8۷ باطنشيخ‎ ۵۵۹ 
جرید باطن ۳ » حواس پنجگانه"‎ 


AGAIN‏ * ۵ ات 


ذات الوهیت ۵۲ ۰ عظمت ساطنت 


الوهيت ۰۱۱۵ محبت الوهیت ۰۱۱٩‏ 
٠‏ و التجلياتالمتوائرة الالو هیة۸۸ 
حقائق الاسرار الا لوهية ۰۸۸ دقائق 
انوارالعظمة الالوهية AO‏ 

اهام ۵1۱41۳ 

۸۱۰۸۰۱۰ Soul 

امانت »بار امائت معرفت ۱۱۹۰۱ 

امر » اوامر الهی ۰۱۳ امور uil‏ ۰۱۲۲ 
۰ عا الامر ٠١4‏ 

Ul‏ ۰۸۷ انائيت ۱۱۹۰2۱۰۷ ء الاثانية 
الشبطانمة AA‏ 

انس Ys‏ الف‌الانس A8‏ سر نعمالانس 
۹۹ 

انسان ۰۱۱۹۰۱۱۵۰۱۱۳۰۱۱۲۰۱۰۹۰۱ 
انسان cos pls‏ الا نسانية ۰۱۱۵۰۱۰۳ 
âgée‏ خلقالانسان ۱۱۵۰۱۱۲»نقس 
انسان ۰۱۱۷۰۱۱۲ دل انسانی 45 » 
روح انسایی ۱۱ زمين (Y gU‏ 


4 » صفات قای و روحی UM‏ ۰۳ 


نورالدین اسفر ینی ۱۹۹ 


"A AN ۰۲ بقاء النفس‎ ۳ 
۱٩ le 

بلاء ۱۲۹۰۱۲۳۰۹۰۹۰۸۰۲۷ 

۳۹۰۳۰۰۱۰۱۱۳۰۱۰ بند گان‎  هدنب‎ 
۱۱۵۰6 ۷.۵۳۰۵۲ ۰۵۰۶.۲ 
ANE, AM ۸ ( As (NN 
OYAGOYVOYecvY£ NY 334 
۰ ۶ Sa > ۰ 
۰ ۱۱ ۰۱۱۳ (LS) Jl j بنده‎ ۲۳ 
AYA خصوصت‌بندگ‎ ۸ 
مقام‎ ۰۳۹ oan »راد‎ ۰8٩ درون بنده‎ 
4۸ هسی بنده‎ cff بندگان‎ 

NÉE ۸ وشت‎ 
۰ ١5 مشنیان‎ ۰۰ 
۰44 ۰۱۱۰۹ dose مپشت‎ ۲ 
56۰ ۱۱۰۱۰ dle y مشت‎ cto 
۱۲۹ پادشاهی بشت‎ » ٤٥ 

بیگانه : بیگانگی ۱۲۰۰۳۹۰۲۷ 

۱46 Ae 

پر ۱۳۳۰۷ 


۰» ۹ بيغاميران‎ c (ran) بيغامير‎ 


باطن ۱۳۱ . طهارت باطن ۱۳۰ نظر | 


۱۱۸ باطن‎ 
۱۰۲۰۸ ge 


بدن VE EY‏ ملکوتیات الا بدان الانسانية 


۱۰۹ 

بدعت ۷۸:۵۹ 

رزخ ۸6 

بشری؛ بشربت ۱۱۱۰۱۰۱۰۷۷ اطوار 
بشربت Y‏ زمین بشریت ۰۱۰۰۹ 
۰۱ 6 سمل c S‏ 
۲ صفات بشريت ۰۳ CEA‏ 
طینت بشریت Ye‏ ظلمت بشریت 
۵ قفص شربت ۰۱۲۲ 
کدورات‌البشربه ۰ ۰۱۰ نهایت بشريت 
٤٥‏ »اد بشری ۸ ماد بشریت T‏ 
۲ ۱ وجود بشرى ۰۱۱ 
۸۸ 

بصبرت »اهل بصيرت ١4١‏ : دید" بصیرت 
iner ANA‏ بصيرت كلا 

بعد ۱ بعاد ۰٩۸‏ مقام بعد ۱۳۰ 


باق ۰۱۳۰۱۲۹/6۱ بقا ۱۰۷۰۷۵ 


فهرست اصطلاحات و تر کیبات و لغات 


نوی ۱۰۰۱۲۲۰۱۲۱ 
تک 
تكوين ٩۷‏ 
عکین ۱۳۳ 
EN‏ التترلات الواردة من dA‏ بانية 


الرحانية ۸۵ . انوار تعزلات اوم 


01.060 


AA اللدية‎ 

تواضع ^ 

توبه ۸۶۰۱۱ 

توحید ۰۱۰۷ انوار توحید A‏ سر توحید 
4 عام التوحيد ۰۱۰۵ کلمة التوحید 
Ai‏ میدان التوحيد ۱۰۷ 

توق ۸۰۸۳ ۱۱۲ 

5١ توکل‎ 

جان ۹۸۰۵۰۱6۰۱۳ AA ANE.‏ 
۲ ۳ ۰۱۳۹۰۲ 
EVE ۰ ۲۹‏ : جان کندن 
۲ . جان گدازی ۲۷ € جان و روان 
۳ » شه جان ۱۷ ۰ یعقوب جان 


۱۵ 


AN: 


۱۳۸ 

تأبيد» التأیید الر بای AN di JH‏ 

يريد ۷۷۰۵۰۳ . محر ید باطن ۳ 

جلى CAA «00,0 Y Y «Y‏ لاف 
۹٦۹‏ نجل ارادت ۰۳۳۰۳۰ 
۹ التجلیات الاهية ۰۸٩‏ مج جلال 
۸ . التجایات‌ار dit‏ ۱۰۵ .جلم‌ای 
روحالى £1 JE.‏ صفات ذات الوهیت 
۲ التجليات التواترة الالوهية AA‏ 
اهل e‏ ۱۳۲ 

c£Y GAE Jali ۱۵۹۰۰۰۲۱ حقیق‎ 
\oi 

حير ۸۵۰۸۰۲۸۰۲۵ 

تربيت ۱۱۷۰۱۱۰۰۹۰ ارباب Cay‏ 
اهل ریت YV‏ 

ترفی ۱۰۱۳۰4۵۰۳۷ 

۱-۱۲-۵۰ eJ 

٩۹٩۹۰٦۰۰٦1۰0۰٤ تصدیق‎ 

تعبد لاه 

de c ۱۳۲ بيخ تفرقه‎ NN ۲۹ 4 نذر‎ 


تفر & ۰۷۷ مقام تفر قه ۷۷ 


1۷۱ 


e دوجوهر دل‎ ۰۵۷ le # 

حال . احوال ۰۳۵۰۱۲۵۰۱۲۰۲ ۰۵۲ ۰۵۷ 
۹ ۱۳۱ ۰۱۳۸۰ 
۱۳۹ 

۰۱۰۷۱۰6۵۰۳ حجب » حجبات‎ cols 
۰۱۰۱۰۱۰۰۰۹۹۰۹۷ & VV Vo 
حجبات ظنای 45 ۰ حجبات غرت‎ 
حجبات ورای و‎ ۲ "n 
Jl y حجاب‎ ۰۵۷۰۳۰۲۰۱ Ub 
۱۲ 

۱۰ عالاحدث‎ + ۱۰۵۰۱۰۳ tas 

حرام ۱۳۱۰۸۰ 

ME m 

حرف احرف حروف ۰۷۱۰۷6۰۷۲ 
۷۸ حرف 
الاثرات 4o TIT 4o‏ 

A حدود‎ À حسد‎ 

AY حسن‌الصوت‎ : 1٤۰1۲۰٤۸ حسن‎ 

حسنه» حسنات ۰۸۱۵۸۰۰۱۱۰۱۰۱۰٩۹‏ 
۸۵ م حسئات "Lo‏ 


نفس مطمئنه TR‏ 


جروت ۱۰۷ 

جبلت ۱۱۷ 

جذبه ۱۲۰۰۵۱۰۳۸ ۵٩۱ QU, nde:‏ : 
جذبات حضرت الوهیت ۱۲۰ 

۰۱۱۰۷۱۰۲۷۰۱۱۰۱۰۵ 141۲ JA 
| ۱۳۸ جلال‎ Je ۰14 جلال وصل‎ 

حال Eo Y‏ ۱۳۰۰۱۱۷۰۱۱۱۵۹۱۰۱ 
Uie‏ روحانیت ۷۳ . حال كعبه ۰۱۲۷ 
آنه“ حال cu‏ 5 مشاهده" Jla‏ 
ar‏ ربوبیت ۲۸ 

جمع /الاء جمع VA d?‏ جمع VA Sagt‏ | 
جمعد ۷۲ ۰ ۷٩‏ . جمعيت ۲۵ c YY.‏ | 
ese. ۰ ۲۱‏ | 
۳ ۰ ميت در دل CARO‏ 
دل ۱۳۱۰۱۲۳ 

۷۲۰4٩۰۲۲ جنول‎ 

جهاد : جهاد اكبر ۰۷۷ جهاد اصغر ۱۷ 

جوع ۳.1 

جوهر . جرهر قاب ۰۷۵ جوهرمعی (OY‏ 

جوهر زنس ۱۱۷۰۷ : جرهرهای 


حقیقت ۰۱۲ جوهرهای کالی درقعر 


فهرست اصطلاحات و تر کیبات و SU‏ 


حظوظ AN‏ الحظوظ النفسانية AA‏ 
Go‏ ۵۳۰۵۰۰۳۰۲ 0۱۰۷۷۰۷6 
AA ۲‏ ۱۱۷ ۰ 
e ۱۳ ۰ ۰ ۲‏ 
۰۵۱ ۰-2-۵ 
A‏ ۰۱۰۱ارادت Ge‏ ۰۳۱۰۳۰ 
خاطر go‏ ۰۵۱ ذ کر حق ۰۱۲۷۰۲ 
ol)‏ حق ۹۰۹۳۰۵۳۰۳۹۰۱۳ 
رصای حق ۰۱4۹.۹۳ ساطان SE‏ 
۵ شناخت ویافت حق ۰۱۱۹۰۵۰ 
طالب حق ۰۱41 ظل حق ۰۱۳۲ 
مراد حق Y. Yo‏ مردان حق ۰4۰ 
هدایت حق ۰۹۰ هستى حق ۰۵۰06۸ 
باد کرد حق 4 ۵۰۰۲ 
La‏ ۳: ۱۰۱۰۹۸۰۹۰۱۲۰ ۰۱۳۸ 
۹ (ضدصورت) ۰۸۲۰۸۱ 
| ۰۵ (صدمزاز) ۱۳۷۰۸۰ حقیقت 
اسلام ۳۹ ۰ حقیقت (حفایق) اعان 
AYA 6 .4Y EAN SAS‏ 


OV La LAM‏ ( حقيقة حصن 


۱۷ 


حصن 2945048 ۰۱۰۱۰۹۷ Quad‏ 
اقب ۰۱۰۱ حصن خايفان ۱۲۰ : 
حقيقة حصن الكلمة ۱۰۲ 

حضرت e‏ حضرت الوهيت ۰۱۱۷۱۰۵۱۰۳۸ 
D par ۵ ۸‏ 
ی‌نیاز 4 ۰۱۳۸۰۱۱۹۰۱ حضرت رب 
الارباب ۱5 ۰ حضرت ربالی «£o‏ 
<ضرت ربوبيت ۰1۱۰۳۸۰۲۰۰۲۱ 
Lu Ads ad «YS ۷‏ 
cy‏ حضرة القاب ۰۱۲۹ حضرت 
AAA‏ 
آشذایان‌حضرت ۰۲۷ اتصال‌حضرت 
۲ ارادت آن‌حضرت۱۱۹.خاصان 
حضرت ۱۲۹۰۱۲۸۰۱۲۰ ۰ طلب 
OT‏ حضرت ۹۰۳۸۰۳۹۰۱۳ 
عشق أن حضرت ۰۱4۰45۰۳۷ 
مردود ومطرود (OT)‏ حضرت ۰1۷ 
۱1۹ 

حضور AN‏ ۰ حضور دل ۱۱۹ € حضور 
فى السر AV‏ حاضر ان غایب (S‏ 


دل حاضر ۱۰ 


۱ ۳ 


الخواص) ؛ولباء ۵۳. خواص ۰۷۷ 
T"‏ ( وخاص الخراص ) slu!‏ 
Calc 5‏ الخواص ot‏ .امم خاص 
۷ دوصفت خاص قلب ۷٤‏ › 
مر تبه“ حاص sus‏ ۵5 :»رید حاص 
۰ ملكت خاص ۷٤‏ . نعمی‌خاص ٤‏ 

۰۶ ۲۰۱۰۳۰۲۹۰۲۷۰۱ خاطر» خواطر‎ 
€ VÉV «AY ۲ «Ao ۰ 
2e Jl) Gu; خاطر‎ . ه١‎ je ele 
:4۱ شیطالی‎ ble. Ao. Ai, ۷ 
(ABS AES EY خاطر قلی رالقلب)‎ 
۸۵۰۸۰ ۱ (الملكف)‎ SL bis 
4۱۰۹ QUA ble 

خااق ۱۵۰ خالقیت ۰۸۲ صفة الخالقية 
44 ,۱ 

خحاموشی ۱۳۱ 

۱۶۵۰۱6۰۱6۱۰۲ ils 

NÉ TO d d قه‎ > 

cvg ۰ de‏ هلا. VA‏ ۰ الشر 3 الخنى 
AA‏ عين Vo Q^‏ 


۱۳۱۰۱۰۷ ۰۹۳۰۹۲۰۱۱۰۵۸۰۳۵ los 


2222 ات و ابص e‏ —— — 


ذورالدین اسفراینی 


الکلمة ۰۱۰۷۲ aim‏ الخلق ۰۱۰۳ 

۰۱۱۲ خلق الانسان‎ daz» . ٠ 

Ci. y YAA ٥ة .حف قةالکلم‎ 

Die ۰٩۹۳۰۹۲ الاالله‎ any کلمه"‎ 

كال ۰٩۱‏ ارباب حقيقت VEA‏ : محر 

حقيةت ۰۵۲ ۵۷ . حقية حذيقة الاعان 

والكلمة AA‏ سلطان الحقيقة ۰۸۸ 

۰۱۰ حقيقت ۸۲. کشف حقايق‎ Île 

gm ۹‏ (ضد مجاری) ۰1۲۰ 
۹ ۱ حیات Am‏ ی 
۰ معرفت حقیقی ۰۱۱۶۱۰۷۷ 
مولای حقيق AY‏ 

حلال ۱۲۱۰۸۲۰۸۱۰۸۰ 

حم ۸ 

حات ۱۷۰۲۲ ۰ ۰۱۶۷ .حیات آبد۰۱۲۳ 
حیات dam‏ ۱۳۰ ۰ الحو PALAIS‏ 
آب حیات ۱۳۱۰۹ 

٩۷۰۲۷۰۲۲ D p> 

خاص ۱۵۱۰۷۷۰ . خاصان حضرت 
( خداوند) ۱۲۹۰۱۲۸ ۰ خاصان 


حضرت نبوت ۱۲۰ خاص (وخاص 


—— ا سس 


درد ۲۹۰۲۷۰۲۲ :8۰۰۳۹:۳۸۰۳ 


۱ ۶ دردافراق CY‏ 
درد دل ۰۱۲۹۰۳۹ درد طلب ۰۱۳ 
۲ درد فرای 55 ۰ درد 


T 


در که در کات دوزخ TUE‏ 


درویش ۰۱۲ ۳۳: ۰۳۶ ۰۱۲۰ ۰۱۲۹ 


YY4 درریثی‎ 
S ۱ ۶ 6 
c PE ۳ ۰ ۰ ۰۸۶ 
۰ 46 ۰8۳ ۹ 
c NY ۲ 6 ۵6 EY 
ANYANA VEYE Y 
e NYY cNYY ۰ ۰ ۸ 
CMS CITA cYYV CITT +۹° 
e APA cYYV CITT ۵ +۲ 
۰۱71 ۰۱4۵ ۱۶۳ ۲۰ ۹ 
۰41 dU دل‎ ۷ 
ST c£Y »دل مجازی‎ 4۲ gam do 
۰۱۲۸۰۹ دل ۱۵۰۱۳۲ ۰ امینان دل‎ 


اطوار دل ۰ «Vo‏ 


o Maul 29‏ و oL A‏ و لفات 


۰ ابداع الخلق ۰47 حقيفة 
الخلق ۱۰۵۰۱۰۳ 3a».‏ خلق الانسان 
۲ خلقالخلى ۱۰ .وجود 
الخلق ۱۰6 ۰ حلقت ۰۱۱۲ ۱۱۷ : 


AY خلقيت‎ 


۱۶۰۰۱۳۹۰۲۱۰۳۹ A اخلاق‎ le 


۰۷۱۰۷۴۰۲۱۰۰۰۳۳۰۲ Y oue 


۲۳ ۰+۰« 
۳ لوت خانه ۰۳۰۲۰ 
۲۳ خلوت "ul‏ شاه CM‏ 


احرام علوت ۱٤۸‏ اهل y»‏ ۱ 


خود ۰0۳۵۰۱۲ :۰۲8۰7۲۱۰۵۰۱۰48 


۳ خود یش OA‏ € خودی 
خود ۰108۲۰1۱۰۲۵ ذات خود 
۰ هی خود ۰1۸04۷۰1۱۰4۰ 


"۳ £4 


۱ Lee دار‎ 


درجه ‏ درجات ۱۲۹۰۱۲0۸۶ درححه" 


۰ 9ه ۰ درجات مبشت‎ ol els 
درحات‎ . ۵۰ c 8 6 ۰ 


طريقت ۷ € 35 ax‏ هم 91۲ 


۱۷۹ 


————M————— ——— MM —‏ — سس 


OY‏ ۱۲ . تصدیق دل 6 : 6 : ¦ VA‏ ذات قلب UY‏ ذات وصفات 
جعیت (در) دل ۰۱۳۱۰۱۲۳۰۸ | AT‏ صفت (صفات) ذات ۰1:۳ 
eu‏ دل ۱۳۲ : حضور دل ۰۱۱٩‏ ۲ ۰.۵ ۵۷ ۰ جع ذ نی 


۷۹ 


ogh‏ دل ۰۷۲ کنعان Jo‏ ۱۵ : مقام 


۱۰۳ الذرات‎ de : ٠١ 4 الرحمانية‎ 0۳۰۸۰۰۱6 ۳۰:46 YA LA Uo 


*۰۰۲:۰۰۳۹:۳۳ cv ۰۳ ذکر‎ 


۱ ۰۱۲۲:۱۱۳۰۱۰۲ ۰:۹۸ AV At 


YV: YA. VO. YE YP NY ۴۳ 008 ۱۶۱ e ۲ ۰ ۳‏ 
AN ۳ : ۱۵۱ ۱۵۰ ۰۱۶4 ۲ ۲‏ ۲ 44« ۲ : 
لذات و شپوات دنیاوی ۱۱۱ ۰ ۰ ۰۱۳۱۰۱۱۹۰۱۱۳ ۰۱۲۲ ۱۲ 
دور ح ۹ ۰ #۰7۲۰ | ۷۰۵ ۰۷۲۲۷۲ MY CYYA‏ 
۲ دوز Jb‏ ۰48۰۱۱۰۱۰۰۹ ۸ ۱۳۲ ۱۳۳ ۱۳۶: ۰۱۳۸ 
c to‏ دوزخ نفسافی 48:46:۱۰ ۰ ۱۷ ۰۱4۸ ۱64 
مهاد دوزخ ۱۳۵ ذکر اللّه۵ ۰4۹ 3:۹5 کرحق ۱۲۷۰۲ 
دوست S5 CYV YYYINVON AT‏ القلب ۱۰۰: ذکراللسان ۰۱۰۰ 
۷ ۹ دوستان Ge‏ آتش ss‏ و" آداب الذكر ۰۱۱۳ 
(جازی) 1۸۰6٩۹‏ ۸ استهتار ذکر ۰۳ اهتزاز ذکر 
دو c 144 tAc£YcYVct LE‏ تلقين ذکر ۲۵۰۲۲۰۲۰: 
als‏ دیوانگان ۱۳۹۰۱۲۲۰۹۰۳۹ d‏ تور ذکر *£ 6 ۰880 
ذات ۱۰۰۵۹۸۱۹۱:۵۰۰4:ذات اصلی ۷۵ ۵ واردات 


۷۷ ذات خداوند ۰۳ دات ghe‏ ذکر ۷۵.ذاکر ۷۳۰4۲۰۰۰۳۹ 


TE‏ فهرست اصطلاحات و تركيبات و لفات 


8" سس اباس Rum‏ — 


te‏ > رضای رهن ۱۶۲»رضای 
معبود #۰۲۵ 

١5 رقص‎ 

روح؛ارواح qs YACYY 40A: Y y‏ 
CET ۷‏ ۰۵۱۰۶1:45 ۵۲ :۰۲۳ 
Chef AS AVCAAcAVcVocYÉ‏ 
۰۵ ۵ روح انسانی 
CON‏ روح علوی ۸۱ روح 
تمد (ى) ۳۰ AA,‏ جبر ثبل‌روح 00( 
D‏ روح ۱۳۰ ۰ سیم رغ دی 
۰ مر غ روح ۱۲۲ ۰ وجه روح 
۶ عام ارواح ۹۸ ۰ ۱۱ : 
ااروحانية ۰۱۰۵ أسمان روحانیت 
(روحای ) 4۱۰۱۱:۱۰۰۹ 46 
٥‏ اانوارالروحانية ۸۸ انوار 
روحانیت 4۸ ۰ الاوصاف ااروحانة 
۲ بهشت روحالی ۰140۱۱۰۱۰ 
éicht ۰ £o‏ روحانی 45 « حال 
روحانیت ۰۷۳ خلاصه روحانیت»4 ۰۷ 

Out‏ روحالى MM‏ : مرا 

الروحانية ۰۸۵ السما» ال وحانية AV‏ 


۱ ۶ ۰ ۰ ۹ 
CAE CAPE YV YOYA Ye ذوق‎ 


3££:AYYcYYYCYYACYYYCAA 


۰1:4 ۳۲۰۲۵۰۱۲۰۱۱۰۷ ۰۱۰۵۰۳ oly 
CAYVCVAcoVcoY'coYcí£Ac£V 
e ۱6۷ IEE ۳ ۲ ۲ 
۰۹۳۰۵۳۰۳۰۰۱۳ راه حق‎ . ۸ 
راه دن‎ e ۱۳۰۲۲ راه حدا‎ ۶۵ 
راه راست ۱۵۰۱6 راه‎ ۰ 
۰۱6۰۱۱ طالبان ۱۲۲ . راه طريقت‎ 
AY راه‌ععرفت‎ AY راد عبودبت‎ 

ربوبيت ۰6۱۰6۷۰۱۰۶۰۰۳۸۰۲ ۰۸۵ 
۸ آفتاب ربوبيت 6۰ »مس 
ربوبیت ۱۳۹ 

رت ۰۱۱۰۷۷۰۲۸۸۳۱۰۸ dac‏ ات 
انوار رمت ۵ ارهن ۷۷ الرحم 
VV‏ رای صفت ۱۳۸ 

رزف ۱۱۳۰۸۲۰۸۱۰۸۰ 

e" رل‎ 

۰۱۵۰ پادشاهی‎ clo; « ۱۳۳ Léi 


رضای حق ۱4۹۰۹۳ ۰ رضای خدا 


YYY 


سر .امرار ۷۹۰۱۵۰۱۱4۱۰46۰۱۰ 
s ۱۰۶ ۰٩۹۱ CAA CAY Aë ۸‏ 
E APA ۷ ۲ ۸‏ 
سر ربوبيت ۱۳۹ سر سر ۸۳:سر 
کار ۵۲۰4۷ .سر رالسر ۸۵»سیمرغ 
٩۱ Te‏ ۰ عین سر" ۰۷۵۰۷6 نورصر 
۵ السرار ۱۱۷ 

سعادت ۱۳ سعادت در جهالی ۰۱۲۰۷ 
سعادت سر مد ی EA‏ چشمه سهادت 
۲ ۔ فلکت سمادت Y‏ 

Ve pu 

سامت 1۲.1۷ ۱۳۱۰۹۳۰۱۷۷۰۱۱۰ 

۰ ۷۸ ۰ ۱۳ SUL. 


D‏ شلوك .Ye el‏ ماو له 


NAT AN, A) 
(ND 
ه:سلوك طريقت 5ه. هه.‎ ٤ شر بعت‎ 
٠۷١ B los :ادل‎ 11١ SL. اعاب‎ 
۰۱۳۱۰۱۲۰۰4۹۰۱۲۰۳ سم وساوك‎ 
(EA EE 

۱۳۹۰۸۷۹۸۱:۸۳۰۷۳۰۷۱ Ee 

سحت 08۸۰:۳۷۰۲ ۰۱۵۰۱:۱۰۵۹ 


۰۱٩ qe سنت‎ . ٩۵ سنت احدی‎ 


| 


| 


نورالدین اسفراینی 


5 »علو روحائیت ٤٦. ٤٩0.۱۲‏ › 
۷ صفات روحی QUI‏ ۳: صفة 
القلبية الر وحانية AV‏ 

رونده . روندگان ۱6۹۰۱6۸ راه روان 
۱۳۹ 

رژیت ۱٩‏ : رؤية العلل ۱۰۷ رؤية md‏ 
۷ رویةالوعد والوعيد ۱۰۱ »ام 
الرژية ۸٩‏ 

رياء ۰۱۰۰۳0 طاعات مرابی ۳ 

COHEN. AE: AA. ZA: AM. Y رباضت‎ 
۱۳۷ 

44۰۱۰ زهی انسالی‎ ۷ oM) 
1۱۰۳۹۰۱۱۰۱۰: زمين بشر بت‎ 
£1 قالب‎ 05. £o. £t 

زهد . زاهدی ۵۸۰۲۸۰۱۹ .زاهد : زهاد 
۱۳۸۰۱۳۶۰۱۳۳۰۹ 


سالكك ۰۳۸ ۰۳۹ EN, En. fe, ti‏ 
LAS ۰۷۸ ۰۱ . $A‏ ۱۰۱ سالک 
سار ۸۰۰۶0 السالكك السیار ۰۹ 
۹ سالک صادق ۵۱ الر ید 
السالكك ^Y‏ 


ماوت ^ 


فهرست اصطلاحات و تر کات و لفات 


شرع : شريعتث ۳۷۰۲ ۰1۱۷:۱۱۵۲ 
VA 111.1110 ۲۳‏ « 
۰ ۱۳۸ اهل شرع ۷۱ : سر 
شربعت ۰۳۷ ۱۲۰ . ساوك شر يعت 
decot‏ شریعت ۲ JW‏ شربعت 
O4‏ نعمت شر بعت OÙ‏ 

شغاف ۱۰ 

۳۹۰۳۳ ۰۳۱۰۳۰۰۲۹۰۱۳۰۸ za 

شکر ۰۱ ۱۱۵:۱۱4۰۱۱۱۰:۱۷: شکر 
SS‏ ۱۱6۰۱۱ . شكر'نه دادن e‏ 

شناخت cor‏ شناعت ویافت حق 2115 
خداوندان شناخت ومعرفت NEA‏ 

۰۱۱۲ ۰۸۱۰۸ AYYY YN Y شوق‎ 
۱۲۱ شراب شوق‎ ۹ 

شوت EEN EA. ET, A‏ ۱۳۱ 
شپوات نفس ۰۱۲۱۰۳۹۰۰۱۳ لذات 
وشهوات دنیاوی ۱۱۱ 

مېود ۰۸۱۰۷۸ شوودالل A)‏ شبودهتی 
erum‏ شبودی ۷ ler‏ شهود حق 
VA‏ مقامات شهود مصطفری VA‏ 


شيخ 6 AA, GA, EVi YO e‏ اق 


۱۷۸ 


سات شوم M‏ موسوی ۳۳ 

۰۷۵ ۰۷ «VY «VY 259 سياه »سیاهی‎ 
٩۱ AN ۷ 

سير : سير در لامكان 6 ؛ سير ی اللہ ٩‏ : 
السير فىسواحل البحاراللاهوتية ۰۹۷ 
السيرمن مع فةالصفات الى الذات5م. 
سير وسلوك ۰۱۲۱۰۱۲۰۰۰۱۲۰۳ 
۰۳ السا یر ۰۸۸ عمل سائران 
۰ سار ۸:۸۵ ۹۵:۸۷ 

AO الى‎ LAS AN 4 Slo . سيكة‎ 
wt 

شاهد ۱۰ :شاهدان بار كاه الله VY‏ 

ANCA’ شمه‎ 

شراب » tel S‏ فضل ۰۱۱6 شراب 
شوق ۱۲ ۰ شراب طهور ۰۱۱۶ 
شراب عشق ۱۳۵ ۰ شراب وصال 
٤‏ » شرب SLR‏ ۱۲۲ ۰ شربت 
ATANA‏ 

شرك CAN م١ s í£Y‏ 47 :شرك 
اثدانیت VA‏ الشر لك الخو AA‏ 


شره ۸ 


توراندين اسفراینی ۱۷۹ 


———ÓM— —— —MÓ—Ó——————————— —M— 
نه‎ — c e e سس‎ 


۰ صفات بشربت 1۸:۳ صفت 
نكل oo‏ : الصفة الخالقية ۰۱۰۰۹ 
صفات ds‏ ۱۳۱۰۱۲۸ : صفات ذات 
۲ دورصفت ذات 
۳ :هشت صقت دات ۵۵ نود و 
نه صقت ذات “اه . بصد ودوصفت 
ذات 5ه : Did‏ الذميمة ٠١5‏ . 
صفت Er)‏ ۰۷۷ صقت o‏ 
۱ صفات غيرت الهي و جلال 
سلطنت بادشاهى ۱۲ : صفات فعل 
io ۳‏ ااقلب ۱۲۸:۸۸ ۰ صفه 
القلبية ارو حانية AV‏ . صفات قای و 


روحی انسای Yr‏ . دو صفت "c‏ 


۰۱۶۷ NÉE ۶ ۲ ۲۳ 
۰۱۳4 :۱۱۲ i01 طریفت‎ gb. 
: ۱۳۱ :۱۳۶ :۱۳۲ ۰۱۲۸ ۷ 
:عبت‎ ١147 باطن شيخ‎ ۰ 


MY شيخ‎ gi MV شيخ‎ 


شیطان : شيطالى ۰۲۷۰۹۰۱۱۰۳۷۰۱۵۰6 


2:۳ AN ۰ CAY 
۱۳۳ ۳۲ ۰ ۰۹ 
الالماوات الشبطانية 4۵ الانانية‎ . ۶ 
۰۱۲ صر فات شیطانی‎ AA الشيطانية‎ 
۰۳۹ شیطانی ۶۱ . اشکر شياطين‎ Le 
(YN T های نفس‎ Sal 
rule وساوس‎ 


FY. AU? 


Vo ve 
۸98۰۸۱:۱۰ صدر‎ 


| قلب ۷ صفات قهر ۰۳۲۰۳۱ 

۱ صفات کال ۳ه . صفات ab)‏ 
pi‏ ۱۱ : صفات À‏ کور 44 ۰ 
TP"‏ ۵ صادی 44( صفت مراد + صنات معشوی؟ ۰۷ 
سالک صادق ۰۵۱ طالب صادق ۱۲ صفات Ni LL‏ صفت ^4 بای 
صفت. صفات * GO‏ ۹۱۰۸۱:۸۰۰۷ ۷۷ صفات نقص ۵۳ انوارالصفات 
٤ CIT ۰۵۵۸‏ ۰ . ذات وصفاث مرد۸۱.صورت 


۲۷۹ صفت ارادت ۱۳ ۰ ذات وصفات (Ax)‏ عا الصفات 


YT‏ فهرست اصطلاحات و SUIS‏ و لغات 


۸ معرفة الصفات ce ۸٩‏ معرفت | طبیعت ۵4 زنگت (زنگار) طبیعت ۰۱۳۱ 


ذات و صفات ١١5‏ ۰ نستی (در ) ۵ ظلمت طبیعت ۱۲۸۰۱۲۲ 
صفات ۵۰064 CY Ne ۲۰۰۱۹ pb‏ ۰۱4۸۰۱۳۹۰۱۲۹ 
شدای مف V‏ طریق GE‏ ۱۲۷ ۰ طر JUS‏ کر ۰۱۲۷ 
صلاح ۰۱۱۳۰۹۲۰۸۱۰۸۰۰6۸ ۱۲۰ طربق ذ کروخلوت ۱۳۳ ۰ طر بق راست 
۱ جنات صالحه ٩‏ ۱ طريق زهد YA‏ ۰ طریق فالله 
14 عل صالح (اعمال ei (hlo‏ 
۱ ۵ قوت | طريقت ۲ )۳۷ 1۲۰ ٦۱۰٥۲۰۵۱۰٥۰)‏ 
صاخ ۲۸»مرد صاخ AC AOC ۵ ۷ ٩‏ الل + 
الصمد ۱۰۷ افکار اسر ارالصمدانية ۸۵ ۷۱ طرشقت 
صوق » صوفیان » صوفیه ۰۱۱۳۰۱۱۱ حمدی ۰۱٩۹‏ طربقت مصطی 2١15‏ 
۰ ۱۲۲ ۱۳۹ آداب ارباب‌طر یقت ۰۵۸۰۵۲۰۳۸ اعصاب 
صوفية ۰۱۲۰۰۱۱۱ عوام صوفیان طریقت ۱6 اهل طريقت ۰۱۳۹ 
۱۳۰ جاده طر یقت 17١‏ » درجات طریقت 
صرم ۱۳۳۰۱۳۲۰۱۱۹ ۷»راه طر یقت ۰۱4 لوگ طریقت 
طاعت ۲۹۰۱ ۰۸۲۰۸۱۰۱۳۰۲۱۲۰۱۱ 00604 « عقبات طریقت e AN‏ 
CA CY ۰ ۰ ۰۷۱‏ طريقت 4۷ » مشایخ طریقت ٩۱‏ › 
CIYA ۷ ۳ ۰۱۶۱ ۰۱۳۸ ۰۱۳۲۱ ۰۱۳۹ ۶۵‏ 2 
۱ صاعات مرای ۰ انوار طاعت ۰۹ MV‏ منازل Li b‏ 
۹۰ ۷ 0 


CAAA AAY AA (NN طبيب ۱۵۰۱۶ طلب‎ 


نورالدین اسفراینی م١‏ 


AT VA 


۱ طهارت ۱۳۰ .طهارت‌باطن ۱۳۰ .طهارت 


ظاهر ۱۳۰ 


۰۱۲۰۰۸۱ ۰:۷۱:۵1 :0£ :۵۰ alb 


€ YY* 2 CAYA ۰ ۷۲۱ 
AE Y de ظاهراین‎ ۰۷ 


۱ طلب آن حضرت Y‏ 
6 طاب اتصال ۰۲ طاب ارادت 
آن حضرت Y‏ ۰ طلب ان Lëns‏ 
۲۳ طلب راه حق ۱۳ طلب تمل 
o‏ : طلب المحجوب AN‏ : طلب مراد 
c o‏ طلب مطاوب YA‏ ۰ طلب 


معشوی 1۰۳۹ ) دردطلب ۰۳۲۰۱۳ 


| 
۱ 
۸ کال طلب ۰۱۲۱ طالب ۱ ۰ طهارت ظاهر ۱۳۰ 
db | even «££ PN LY co‏ ۱۲۳۰۲۸۰۸۰۷ الظالم لنفسه Y‏ 


۰۱۱:۱۰۰۹:۳۰۲۰۱ gubccb | ۵6 


۳ ۷ ۲ + 
۲۱ ظلمت Ca ps‏ 
۷۵ طلمت ربب دنيا ۰٩۳‏ 
ظلمت طبيءت ۱۳۲۸۰۱۲۲ ۰ ظلمت 
مبتدعان (oA‏ ظلمت (ظلات) نفس 
(نفسالى) ۰۱۰۱۱۰۰۰۱۷۰۱04 
ظامت اد بشريت ۰۱۱۱ ظامت 


هوی ۰۷۷۰۱۷ شخهی JUL‏ ۱4۸ 


dle‏ ۱۳۵۰۹۸:۹۰۰۱۲۰۱۱»عاماجساد 


c ۱۶۱‏ عام‌الارادة ۱۰ e.‏ لارواح 


dle ۸‏ الامر 6 عام بدن 


۰ 6 طالب این 
حديث 5 . طالب ان معنى 1١15‏ € 
ط لب à a‏ ه e‏ طالب حق ۰۱۳۸ 
٩‏ . طالب Vel,‏ ۰ ۰۱۱ ۰۱6۸ 
طالب صادق ۰۱۲ طالب عاشق ۰۱۱ 
۳٩‏ طالب عشق ۰16 طالب 
کال cy £x‏ طالب مراد VV‏ € مراد 


طالب £1 


طور ‏ اطوار . اطوار بشر بت ۰۱۱۱ طور 


خی ۰۷۸ اطوار دل 481۱۳۰۱۰ 


۹ طور سير ۰۷۸ اطوار قلب 


فهرست ام‌طلاحات و تر کیرات و لغات 


عبدت ۸۵۰۸۲ AVIA‏ اسرار حقائی 
A9 "EVI‏ 


۱ AT غبوذدست‎ 


VAT 
4j تفر‎ dle AH کیب‎ Al عوام‎ ۶ 
التوحید‎ de ۱۰۶ عالم التقدير‎ ۷ 


DW 40۸۵ :عا الحدث (الحديث)‎ TE 


۸ ۸ء | يجب‎ A احسی‌السفلی 5مءعالم‎ di 


^ die 

۰۱۰۷۰۱۰۱:۱۰۵:۱۰۰۱۰۳۰۷۵ عدم‎ 
٠١١ اة العدم‎ as Vo عدم‎ dies 

١1١8.98.65 عرش‎ 

عرفان ۰۵۷ ۰۷۸ ۱۳۲۸ 


عز لت ۱۱۰۱۳۳۰۱۳۱۰۳۳۰۱۳ 


۱۳۹ ۰۳۸۰۳۷۰۳ ۰۲۷ ۰۲۰ ۰۱ عشق‎ 
۰۷ ۰۷۲۰۲۰ ۰۱ 6 ۰ 
AY Ass GAN (ALAD ANN ND 
عشق‌بازی‎ 5, ۶۵ ۲۱ 
عشق بتان ۰۲۱۰۱۵ آتش‎ ۷ 
عين عشق‎ A دات عشق‎ CY عشق‎ 
c نورعشى ۰۷۷۰۷۰۰ عاشق‎ ۷6 
۰۳۷ ۰۲۷ ۱۲ ۰۷ عشای‎ c عاشهان‎ 
۰1۲ لاف‎ io DND TI ۳۸ 
+ NY VY ۳ 


۰۹ عاشق 


۰۱۰۵ الخلق‎ dle ء‎ AY حقیقت‎ Île 

عوالرالذرات ۱۰۰۱۰۳ : عام‌شمادت 

AAAY ۰ ۲ ۷ 

de «Vo ed عالح شمو دحق۷۸‎ 

€ VA Vo عدم‎ de ۸ ا(صفات‎ 

Aal . ۱۰۰۰ ۹۸ الازل‎ de de 

العلوية الربانية dle ٠١١‏ العلی العلوی 

۰۲٣۰۱۱۰۱۰۹۷ غيب‎ plc AT 

e ۷۸ فنا‎ dte .- ۰ ۵۶ 

fe‏ قدس الملكث ۰۱۰۳ ۱۰۵ ۰ عالم 

lle «AY معرفت‎ die AN الکون‎ 

dle «vo وجود‎ de ۲ ملکوت‎ 
£1 dle ار‎ ja هژده‎ ۰ AN وحدت‎ 

۱۲۳۰۱۱۹۰:۱۱۲۰۱۱۱۱۰۸۲:۳ Dole 

AEN, ۰۶ CITA ۷ 

عبادة الثقلين ۱۳۵ ۰ عباد 


\FAGATÉ ویکمردان‎ 


, Yo 


نورالدین اسفراینی 


JE ۵ ۸۹‏ ساران 
۰ عمل صالح ۰۸۰5۰۰۳۰۲۸ 
5 صطلب ۶ل ۵. نیت عل e‏ 

۰۱۱۰۱۱۱۰۱۵۰۱۲ AE. AT Cole 
۰۱۳۹۰۱۱ عنایت ربالی‎ ٥ 
۱۳۵ عنأيث ربویت ۵۱: بارعذایت‎ 

غضب ۳۲۰۸ 

غطاء ۱۱۱۰۱۰۰۰۹۹ 

غفلت ۰۲۱۰۱۷۰۱۵۰۱۳ بوادی الغفلات 
الشيطانة ٩۷‏ . زنگڭ غفلت ۱8۵ 

غيب ۰۱۳۱۰۱۰۱۰۹۷۰۲۳۰۳۵۰۱۷۰۱6 
غيب عالم بدن VE‏ غيب غيب ۱۰ ؛ 
غيب غيب غيب dee Aë‏ غيب ۰۷ 
۲۰۹ و ال EE TE‏ 
۲ عا غیب مشی ۰۱۱۰۱۰ ولايت 
غيب EN‏ اشکال غبی ۹۲ .اشبای 
غبی Vo‏ فتوح غیی ۰۱5 ۲۵ ؛ 
۷ نورغبی ۳۷ : الواردات 
الغيبية ۰۸۷۰۸۹ ۸۸ ۰ غيبت Ve‏ : 
غيبوية ۰۱۰۷ غایبان حاضر : حاضران 
غايب ۱۳۱ 

۰۷۷۰۵۰ ۰۸ 4۳۰۲۰۳۹ اغیار‎ ue 


نوازی ۷ ۲ ۰ عاش وار ۰۱۱۷ 
۲ عاشي 5١‏ 7 طالب عاشق ۱۱ | 


۱۰۲ inaa 


عقيه : عقبات ۵8۰ ۰ ۰۱۲۲ عقبات دوز خ ۱ 
تفایی۰ 4۰۱ :۵ . عقات LE L‏ | 


۷عشات هوی ۱۳ ۱ 
uio‏ ۱۵۰۰۱۳۰۱۹۱۰۱۲۳۰4 | 
عقل ۰۳۷ EA‏ ۰۱۳۲۰۱۲۲۰۸ ۱۳ : 
٩‏ عاقل Y‏ 
uv de‏ عل الازل ۰۱۰۰۰۹۸ عام 
اوّلين وآخرین ۱۲۳ ۰ العل بأنه لا اله 
dall Av Al‏ بوجود غمره AN‏ عم 
شریعت ۰۲ ۰ على فریضه dl, ٠١‏ 
القدم ge ۰ AV‏ قر OT‏ ۲6 ؛ العلرم 
اللدنية ۸۸ ۰ العلم المجرد الوحدافى 
بالذات 5 de t ٠١‏ معارف حق AY‏ 
الع الموروث Y‏ .عل اليقين ۱۰۱۰۸۳ 
ظاهر اين de‏ 
Lë‏ اعمال CAE ANEA ENV co‏ 


۳ 


Oa ovo ۵‏ ۱ 
اعمال ارکان «o‏ عمل الثقلين ۰4۷۰۳۸ 


ou gi‏ اصطلاحات و تر کیبات و لغات 


OV esi و ادی‌اافقر ۳ قفهرا؛‎ 
EA, AEN 

فکر » افکار افکاراسر ار الصمدانية هم 
انوار ذ کر وفکر ۵ منم 
الافکار والاذ کار و 

فناء OEACYY CY S Ve Veces A‏ 
فناء الحظوظ ۰۸۸۰۸۷ فناء A‏ کر العید 
فى à SS‏ له ۰۱۰۰ فناء الفناء «VA‏ 
۷ فناء النظر الى العيدية ۸٩‏ فناء 
النفس AV‏ فانی شدن هسبی‌عاشق در 
معشوق 64 دثياى db‏ ۱:۳ 

۱۰ ۶ 

فيض » الفيض الاول Ay‏ الفيض من مهب 
الذات الى de‏ الصفات ۰۹۸ فيض 
Las‏ الله Ve e‏ 

۵۷۱۵۲۰۳۵۵۲۵۰ حال)‎ a9) dU 

ii‏ ۰۰۱ زمن 
قالب 45 قوام قالب ۰۱8۰ قوت 
قالب ۰۸۲ کسوت قالب ۵۷ 


Yt 


kel 


۶ ۰ ۶ ۱ ۰۹ قبایح‎ ¢ ami 


+) Eer 


Y^t 


eNYACNYNCNYY «NY ۷ 
دفع الاغیار‎ cmo 
۱۵۰ Cu né 5 

غيرت ۰۳۹۰۸ غيرت الهی ۰۱۲ CM‏ 
۵ غرت دن ٩۳‏ غرت عزت ۰.۳ 
۲ قباب غرت ۰11۵۸ ۱۳ 

فتو ح » فتوحات ‏ فتوحها 1۷۰۲۵۰۱۲ ۰ 


1F 


E dci EES فراغت‎ 


خداوند ۰۱۲۲ فراغت GE‏ ۰۸ فارغ 
۱:۰ 

فرای بارفراق ٤‏ ۰۱تاب فراق ete‏ ار 
فراق 1۳۰1۷ درد فراق 55 

فرد 4 ۰ ۰4۱ فردایت ۰4۱۰4۹۰ انوار 
الاذكارالغردانية Ag‏ الکعبةالفر دانة 
^f‏ 

۱۳۷۰۵۲ del فردوس‎ 

شاد ۰۱۵ ۰۳ ۸۰ ۹۲۰۸۱ ۰۱۳۲ 
۳ ۱ ۱ 

۰٩۷ ái‏ ۰۱۰۷ ۱۳۹۰۱۲۳ ۰ اریاب فتر 


AV ad JI ۰۱۰۷ روبة الفقر‎ ۷ 


نورالدین اسفراینی ۱۸۰ 


———— 


قدس ‏ عوالم قد سالملكك ۳ | ۷۲ ذات قلب ۰۷۳ ذکر قلب 


| à pahle ١١٠7 مقربان حظره قدس‎ 


ARE‏ صفة القلب ۸۸ ۰ عرش قلب 


القلسصية Wa ۷ ۱ ٠١5‏ قلب ۰۷۷ حراب جامع 


قدم ۰۱۰۷۰۱۰۹۰۱۰۵۵۱۰۸۵۱۰۳۰۹۷ | کب فلب ٩۷ء‏ صفات قلبى وروحى 
۵۰۵ كله قدم EE ٥٩‏ 8۹۵۵ | انسایی ۳ 
۹Y‏ ۱ قلندروشان ۱۳۵ 
فرب ۱۰۰۰۸۱ مقام قرب ۱۲۰: قربت قناعت ۸ 
بحق ۰۱٤۱:۳۲۰۳۱ éi | IA‏ فهرنقس ۱۳۱ 
قضا e Sg‏ قضا *£ ۱ قتامت ENG MET AEN D ee‏ 
قطب ۲۱ CEA.‏ ۱۵۰ فردای قبامت 


dec ۱‏ اقب قیامت 55 


كبر ۸ 

M daf 

کربت اهر 9۸ 

کرام الکاتبین ۱۳۱ 

کرامت» کرامات ۰ ۰۲۲ ۰۱۰۲۳ 
۱۳۹ 

کره‌ی ۱۲۸ 

CARS ۰۱۰۱ ۰۵۵ cot cass‏ حقايق 
۶ كشف حقيقة الشفاوة 


۸ كشفيات ۰٩۸‏ مکشرف ار باب 


۰۷۲۰۱۷۱۵۰ ENEE ës Ah eh 
۸۸:۸۷ AO AY Ve Ni ۳ 
Qo ۰۵۳ ۰ 
۰ ۱۵ ۰۱۰ ۱۳۷ ۲۷ ۸ 
قاب كردت‎ CA قلب قیامت‎ ۰ 
اطوارالقلب ۰۸۳۰۷۸ انوار‎ ۵ 
۱۰۰ اصرارالقاب ۰۱۰۱ صفیةالقلب‎ 
الفلب ۰۱۲۳۰۱۱۳ جوهرقلب‎ nae 
حضرة القلب ۱۲۹ » حاطرقلوی‎ Yo 


( القلب ( ۸ خانه" لب 


| ۰۷۵۱۷۹۱۷۲۰۷۱ قلب‎ s lacte 


فهرست اصطلاحات وتر کیبات و OÙ‏ 


طلب ۱۲۱ كال مرتبه“ خود(نفس) 
cale) dä ۰‏ مرتبه' ) نبوت 
۶ مال مایت CN,‏ 
cov‏ كال و نهايت کار 4٩‏ 
حقيقت کال الهیت c4‏ صفات کال 
er‏ طالب JU‏ ۰۱۶ کاملان راه 
حق ۱۲۵ ۰ انسان کامل en‏ شيخ 
کامل ۱۳۳ 


طريقت ۵۸ 


۰۸۱۰۸۰۱۱۵۰۵۰ PAPYAN us 


۲ کار 0« 


۱۵ 2 2 ۲ AN 


۰۱۰۳۰۱۰۱۵۹۸۰۹۷ «40 «AY کلمه‎ 


AEN‏ ۰ کلمه الله » كلمة 
التو حید ۰۱۰۱۰۹۲ کلمه" لاله الاالله 


۳ حصن 


YAT 


الکلمة 40 AC Ye Ye‏ 
حصن الکلمة ۲ حتيقة صورة ۱ كشاده شدن راه دل ۱۲۵ 
الکلمة ۰۹۸ حقيقة الکامة ۹۸:4۵ | گناه ۱۳۰۰۹۳۰۲۱ اندوه‌گناه ۰۳٩‏ درد 


۰ حقيقت کلمه لاالهالاالله | 


i 

| 

| 

| 

۱ 

گشایش ۰۹ كشاده شدن درهای غيب 
P |‏ کے 

| کناه ۰۱6 ی كناه ۱۳۹۱۰۱۳۵ 


٠» ۲‏ حقية حفيقة الكلمة ۰۹۸ | لاهوت محارالاحدية اللاهوتية ٩۷۰۹۲‏ 
صورة الکلم: ۰۱۰۰0۹۸۰۹۷۰۹۰ 


موالید الکلمة الخبيثة ۰۱۰۳ ۱۰5 


۱ لدنى c‏ العلوم اللدنية ۸۸ 
«YS Cab)‏ ۰۱۱۳ ۰۱۱۶ ۰۱۱۹۰۱۱5 
نور(انوار) سر (اسرار) الکلمة AA‏ 
S ۰۹‏ ۱ 
کلی ۰۱4٩‏ «قصودكلى ۱:۷ 


«S£ fN JW‏ كت وضعل 


d 
| 
| 
الطاف حضرت‎ ۰۲ | 
۰۱۱ Cole ربوبيت ۰۱۱۸ الطاف‎ | 
لطیف ۱۱۰4 « رزق لطیف‎ ۶ | 
۱۱۳»روحلطیف ۹0۱)غطاء‌اطیف‎ | 
۳۹ لطيف ۰۸۳۰۵۷ لطفه‎ dues 44 جلال‎ AJ ۵ ۰۵ 
کال‎ ۰۵4 Cu à كال‎ 5 gu و‎ 


——————M 


YAN 


محاسيه ۰۸۳ ۰۸4 ۸۰۱۸۵ duel‏ النفس 
^f‏ 


CAV كق‎ ۰ ۰ co ۰ عب‎ 


۱۱4 ۱ 


(EA ۰۳۲ ۰۳۱ ۵۳۰۱۲۱۰۱۳۸۸ حت‎ 


۰ ۲ ۲ ۹ 


OMA AFF ov ite AY | 


| محبت شيخ ۱8۷ آنش عبت 15 


| ۱۱۹ آفتاب بت ۰۱۳ اثر حبت 

E‏ ۲۰۰۱۳ ارادت حبت ۱۳ مره 

۱ عبت ۰۳۰ خلعت بت ۱۱4۰۲ 
۰ مسا بت CY‏ صدف 
LAS Li‏ صفت محيت ۳۰ معرفت 
عبت ۰۱۲۱ مقام حبت 145 € ور 
Le‏ ۱۱۱۰۹۷ 

NOVERA PAP Pe عبوب‎ 
WAAOAA 

علص ۱۲۹۰6 

لوق ۱۵8۰6۱4۹۰۱۳۹۰۱۱۳۱۰۰ 
Delt ۲۱‏ محلوقات ۱۱۱ 


مذکور ۰۳۹ CA‏ ۰۱۰۰ ۱۲۷ نور 


۳ — ا 


AT لطائف سر اله‌ق‌العبد‎ ۰۹4٩ LA YI 


لطايف صنیعه ۰۱۱ ۱۱۷ c‏ اطایف ١‏ 


هدایت ۱۱۱ 

۸۱۰۸۰۰۱۰ E 

لوح حفوظ ۱۳۳ 

٩۱ NA 0۷۱۰۷۵۰۷۲ لون»الوان‎ 

ELAES TALA dal 

۸۱۰۸۰ plu 

مبتدع 9۹6۸ 

متابعت ۱4۱۰۱۵۰۱۰۱۱۵۸ »متایعت‌سنت 
۲ متابعت سید رسل ۰۱۳۵ 
متابعت شريعت ۰۱۲۰۰۱۱۰۱۱۱ 
culo‏ طر یقت ۰۱۲۱۰۱۱۱ متابعت 
محبوب ۰۱۱۸ متابعت محمد AY‏ 

نکل 6 ۵ 

يان مجازى cA*ct Ye‏ ۰۸۱ لاق ۰۱۲۲ 
۷ استخنای je‏ » معرفت مجازی 
YY‏ 

(44 ۰۷۵ cA CEA <Y cN& «Y eJals. 


۱ ۰ 


£o طابر‎ c» decr مجذوب‎ 


« ——— — —— بت — —— سے 


فهرست اصطلاحات و تر کمبات و لغات 


۳ ۰۰ :۰۱ مردان‌حق 
ZU‏ مرد صالح c ٩‏ مرد طالح ٩‏ : 
مرد مطلق ۶ ۱۲ . ذات وصفات مرد 
۱ ءذوق مشارب مردان ۰۱۲۲۰۲۰ 
مردوار ۰۱۲۲۰۱۱۷ ۱۸۳ + جوان 
مردان ۱۳۵۰۱۳۰۱۲۳ 

مرگ ۱۷ : چهارمرگ معجل ۰۱۲۳ مردگان 
نفس VV‏ مردن نفس ۲۳ 

مريك ۳۲:۳۰:۲۵ EVE PA VY‏ 59 . 
AAA ANA, VYc0460A:0^‏ 
APP AN AT CYY4‏ 
مرید ارادت حق ۲۰ ۰ مرید حاص 
Ye‏ مرید راه حق c Y'A‏ مرید راه 
طریشت AE)‏ الر ید السالکث ۸۳ 
مرید مراد حق ۰۳۰ مرید ممير ۱٤۷‏ 

۱۳۵ Ol» y مست ۱ ممستان‎ 

۸۳۷۸۱۷ 54 ër ۰۳۸ مشاهده‎ 
Vu, ell مشاهده ومعاینه‌صفات‎ AT 

مشتاق ۱۳۵۱۱۲۱۸6۸۳۰۱۰۱۳ 

مشرب » مشارب القرب ۰۱۰۰ ذوق 


مشارب مردان ۱۲۲۰۲۰ 


| 


| 
| 
| 
| 


١ هم‎ 


مذكور 4٠‏ 
مر آت ۱۰۱ مرآة الارادة 4١٠ءمرآت‏ 
سبرت ۰۷۹ مر آة العدم ۱۰4 م رآت 

وجه روح ۷٤‏ 

مراد مر ادات ۰۹5۹۰۹۵۰۱۷۷۰۰۰۳۰ 
۷ ۱ ۰ . مراد eX‏ 
E)‏ مرادات جاودالى V‏ ۰ مراد حق 
vo‏ مراد طالب 41 .مراد 
معشوق ۰۷۲ مراد مولای حفیی AY‏ 
مرادات نفس ۰۳۹۰۱۳۰۳ ترك مراد 
Yo‏ » روی از مراد خود گردانیدن 


۳ ا لا 


المراقية ۸۱۰۸۰۰۸۳ مراقبت معبود ۱۱۸ 


۱۱۱۰۸۹۵۱۰۵۳۰۷ مرتبه» مراتب‎ 
03 خاص محمدى‎ Wise ٤ 
(a beta «راتب ششگانه ردرجه‎ 
"A ja سه‎ CO alaha jadan ۷ 
er اولیاء‎ 

1۳۰۳۸۰۳۷۰۳۹۰۰۷۰۵ مردان‎ à مرد‎ 
۱۳ ۵ Ect 


AER AEN CNY ۶۹۶ 


< ————————ÁÁA و سس‎ Een zi 


۱۹۹ 
V معرفت‎ 

۰۱۲۰۵۰۰6۰ EA GPA :۳۷ معشوق‎ 
AAA ۰ ۶6 
41٠ زور معشوی‎ 

مغصيرت ۱۳۵۰۸۱۹۰۹۱۰۲۹۰1۱ . 
۹ . درد معصيت ۱۳ ۰ كدررت 
معصیت ۱۲۱ گرد معصيت ۳٩‏ 

الغییات ۱۰۱۰۶۹۹۰۹۸ 

AY. VV. coi Y مفرد‎ 

مقام OYLA EV ETc goc YV‏ 
۳ 03( 30( ۸۱۸۰۸۳:۷۵ 
۸ ۲۲۷ ۰۱۳۶ ۱۳۱ ۰ 
۰۸ مقام آشنانی ۲۷ : 
مقام آبنگی ۱۱۷ aleli‏ الخواص 
ه مقام استقامت ٩۱‏ :مقام‌اطمینان 
۱ مقام افسردگ ۱۱۹ plae c‏ 
en elaji‏ ممامات اولياء ۱۲۵ مام 
امار An‏ مقام بعد ۰۷۷ ۱۲۰ ۰ 
مقام بندگان 44 ۰ مقام بیضگی 4۸ : 
مقام تفر قه plisi VY‏ التوبة 6 معام 


جمع شبودی plas VA‏ حق اليقين SER‏ 


مشت ۱۱۹۰۸۰ 
مطلوب YA. V‏ .££ :۱۵:1۱:6۲ ۰۸۱۰ 
۸ ۶ ۱۵۱ 
مطمکتگ ۸۲۸۱۰۸۰۰۵۱ 
معبود LE‏ ۱۳۸۰۱۳۰۲۱۳۰۵۷۰ ۰رضای 
معبود 1۰.۲۵ . مراقيت معبود ۱۱۸ 
معرفت ۰۳۰ ۳۲: 500 TENT‏ 
۰ ۲۷۱۰۹۲ ۰ 
EAP c AY ۶ 6 ۲۱‏ 
4 . معرفت باری ۱۱٩‏ ۰ ۱۱۷ : 
معرفت حقيق ۷۷ ۰ ۱۱۱ ۰ معرفت 
ذات وصفات ۱۱۱ ۰ معرفة الصفات 
A‏ . معرفت مجازى ۷۷ : آفتاب 
معرفت عبت AY Y‏ اهل‌معرفت CO‏ 
۰ بارامانت معرفت ۰۱۱۹۱۰۱ 
چشمه آب حیات‌مهءرفت 54 : خلعت 
معرفت ۳۰ : درخت معرفت ۱۰ 
دررالعر فة 95 شاهبازمعرفت YS‏ 
صدف درالعر فة ۷ UIS‏ معرفت 


Wu‏ ۰ گل معرفت ۵ ور 


کلی ۱۷ دبوار مقصود E‏ 

مکان ٤٥۰۳۹‏ :۵۸ . لامکان 0 قدم 
لامکانی 40 ۵۱ 

ملامت 1۲۰٤۷۰۱۷4۱۲۴‏ الى ملامت ك5 

ملكك $ Ni EN:‏ ملک جاودالى ۰۱۳۸ 
ملکث سلهان ۱۲۹ 

۸۵0۷۷۱۵۰۰۱۱ ملائکه‎ ER 
»خاطر‎ Mo 1ه ملكث روح‎ 
.صفات‎ ۸۵۰۸6۰۱ (K) الک‎ 
۰۱۰۳ قدس الماكك‎ de VE ملکیت‎ 
Y^ لشكرهاى ملکث‎ ۰۵ 

ملکوت ‏ ملکوتیات‌الابدان الانسانية ٠١١‏ 
البحارالملكوتية cv‏ عال‌ملکوت ۱۳۲ 

ملهمکی ۸۲۰۸۱۰۸۰ 

الممكن ۱۰۵ 

مناجات ۰۱۲۸۵۹۲۰۳۰۰۱ ۱۳۵ 

الناسبة ۸۱۰۸۵۰۸۳ 

منزل » منازل (ومراحل طریقت) ۰٩۳‏ 
۷ ,۰ .مه 

موجود ۱۰۰۰۷۸ امجادالوجودات ur‏ 


زبده موجودات ۱۱۱ 


فهرست اصطلاحات و در کهبات 3 لفات 


BE 


معام الحبرة eliac AV‏ دل ۱۲۸ مقام 
مقام روحالی £o‏ : مقام الرؤية An‏ 
معام ساطنت ۱۲۹ c‏ مقامالشوقوالتوق 
والذوق At‏ مقامات شهود مصطفوی 
AV ۷۲ cue plis VA‏ : مقام 
فرب ۰ منم لوامگی CAM‏ 
متها ما لحاسبة ۳ میت 
۰ مقام الراقبة Ae Ar‏ مقام 
المشاهدة ۰۸۱۰۸۳ مقاممطمئنگ eh‏ 
AY‏ مقاءات مقربان ۲۰ مقام SS‏ 
والقلبية ۰۸۵ مقام ملهمگی ۸۱ مقام 
à, d‏ ۳۴ : مقام جات ۰۱۳۱ 
plis‏ نفس اماره ۱۳۱ ۰ مقام نفسى 
۸ مقام نیستی ۱۱۹ ۰ مقام وجد 
۹ شرب مقامات ۱۲۲ 

cen Ale‏ القربون ۸۵ ۰ ۱۳4 : مقربان 
حضرت ۱ ۰ ۰۱۱۲ ۰۱۱6 ۱۵۱ 
مقربترين کل محلوقات ۳۸ : مقامات 
مقر بان ۲۰ 

ممصو د «V‏ ۱۱۷۰۱۱۳۰۹۰۰۰۰۰۰۰ 


MEA IPE ANA‏ € مقصود 


نورالدین اسفرایتی EY‏ 


مژمن ۰۲ ۰۸۰ ۰۸۵ 0۹۸ 644 ENYA‏ ۰ ۰ نفس انان 


۰۱۱۷۰۱۱۲ نفس السالى‎ ۹ TT? 


زار ۳۹ ۰4۰ ۰8۱ AA‏ ۰۱۲۹ نارذ کر نفس کافر 55 .نفس al‏ ۰1۱۰۱۰ 
۰ ارعشق ۰4۰ ناريت ۰۷۷ dw‏ ۰ :نفس مطمثنه ۰۱۱۰۱۰۰٩‏ 


۸:۸۷ AT CAN cA‘ On EA ۱۰۱ اوصاف الصفات النفسانية‎ 
۰۸۱۰۸۰۰۱۱۰ نمس لهمه‎ ۸ 
NT نفس‎ e ۹۲ aabt تفوس‎ DH AY 
«Ao المنفية التفسانية‎ AEN اصنام‎ vt 


از ۱۱۹۰۲۲۵۲۰6۰ 
نبرت » نبوی ؛ نی RAA LIANT sl c‏ 


: ۷۹ كم * انلا‎ coo cof (of 


تبديل وتغييز نفس ۱۹۹ نز كية النفس 
۰ جرهر نفس ۰۷ الظوظ 
النفسانية AA‏ . خاطر ۰۱۰٩ Giu‏ 
دوزخ dissi‏ ۰ 124 ریب 
نفس ۰۹۰۰۳۵ شكوك ATY dua‏ 
شهوات نفس ۰۱۲۱۰۳۱۰۱۳ صفرت 
نفس ۰۷۰ ظلمت نفس ( ۰٩ (UA‏ 
6 ۷۵۸ هر نفس ۰۱۳۱ 
كنءان نفس ٤۷‏ ۰ لشکرهای نفس و 
شیطانی ۰۳۷ محاسبةالنفس ۰۸4 alle‏ 
YES a AV oa‏ 
مرادات (هواجس ) نفس ( نفسافی) 
۳ مزاج نفس ۰۷۱ مفاوز 


AEN ۳‏ حضرت نبوت 
۰ قال (Cle)‏ نبوت 
tips AEN < 6‏ نی ۰۱٩‏ 


ور نبوت ۱۲۱ 


بحات ۱۸۰۱۳۱ 


نفس ۸ فق (AY‏ ۱۷: ۲۳۰۲۰۰۱ ۰ 


۱۷ ۲ CEI e*t cvv 
۸۱۰۸۰ CVÀAC*8V معت‎ ۷ E cV 
۰۳۰۹۱۰۹۰۸۸ CAY CAN cA£ 
SYYY EAYN ۷ ۰۹ 
؛‎ ۱۳۹ ۰۱۳ ۰۱۳۳ ۰۱۳۲ ۱۲۸ 
۰ ۱۵۰ ۰۱6۸ ۰۱6۷ ۷ ۳۸ 


نفس اماره :٩‏ ۰۱۰ ۰۹۰8۱۰:۱۳ 


14۲ نهرست اصطلاحات و تركيبات و لغات 


الاوصاف النفسانية ۸۸:۸4 مفاوز ۵ انوارروحانیت ۸۸۰8۸ نور 
هوی (ادواى ) نقالى ۱۲ : e . AV‏ مپید NANON ENY YN‏ نورسر 
مهالككث النفس ۱۲۹ :ناد نفس ۰۷۵ ۱ ۰۵ نورسرخ ۷۱: 
نيران اوصاف الصفات لنفسانبة۱۰۱: | ۰۷۱۰۷۷۲ ۷۷ . انوار الصفات 


هوی (اهواى) نفس ۱۳۰۹۰ ۱ 6 ۰ انوار صوم و صلوة ۰۷۵ انوار 


نفس ۰۱۸۱ نفس اشتیاق ۱۱٩‏ : انفاس | طاعت gep A‏ ۷۷:۷۰:۰ 


الشتاقین ۱۳۵ .هم نفس ۱۲5 | نور Je‏ اليقين ۱۰۱ . نور عين اليقين 
DOO M v n ۰۱۹ Aë‏ ۱ نورغیی ۰۳۷ نور(سر) الکلمة 
EAT‏ | ۰۱۲۹:۱۰۰۰۹۹۰۹۸تورالحبة 4¥ 
نور»‌انوار Jaggi NNN | Eh. eet. AALE‏ كور 4۰ نورمعرفت۷ . 


ope M Y نورمعشوق ۰ : ورنیوت‎ ۷۷۷ ۰ ۷۳۰۷۲ ۱۷۱ ۲ . £n 


۰ ۲ النی ۱۰6۵.نوروضو "7 . نورهدايت 
۶ نو رآشنانی ۱۳ . 64 انوار هستی جلال وصل 
ور آفتاب ربوبیت 4١‏ : نور آفتاب ' او 4٩4:حجاب dis‏ راز نور) ۱: 
همت ۲ . نور اخضر VAYN. VY‏ | ۲ درات الائوارالاهية 
نورارادت ۰۱۷اتوارالاذ كار الفردانيه ۱ 6 . ذرات الانوارالرحانية ۰۱۰6 
۵ وراسای ۷ Ae‏ لات ۱ روح نورای 5:4 نور Ye‏ 


العلوم اللدنية ۰۸۸ انوار توحید ole | . ۹٩۱‏ ۱۲۱ . نهاد ۰٩ dil‏ ۱۲:۱۰ نماد 
تورحق اليقين ٠١١‏ ۰ نور do‏ ۱۲۸: | بشری ۰۸ نهاد دشر یت ۰1۱0۱۲۰۱ 
FEST.‏ ۰ ۹4۰۷۵۰ .۱4 ۱ ۲۱ ماد درزخ۱۳۵ :نماد نفس Vo‏ 


انوارذ کر وفکر VN. Ve‏ انواررححمت | ناز 1۲:۰۰۲۷۰۲۵۰۱6 :۱۱۹ درد 


۱۹ 


رونده ١54‏ وجود مطلق ۷۵ وحرد 


موجودات obo m y. VA‏ ۱ وجود 
نور ۱ : col et‏ وجود CoV‏ ۰۱۱۷ 
dle‏ وجود vo‏ 
وجه Vt‏ ۰ وجهی از نور ۰۷۰۷۱ وجه 
روح .ديا 
وحدت . وحدائيت ۱۳۲۰۹۲ . وحدت 
خداوندى ؛ .ياس الاحدية الوحدانية 
V"‏ . سر وحدت ۹۱۰۷۷ . صورت 
وحدت die . ٩۱‏ وحدت WA‏ العلم 
المج دالوحدالی 5 ٠١‏ . القبلةالوحدانية 
م . Ae‏ القملة الوحدانية الا حدیه ٩"‏ 
وصال : وصل .و صلت . وصول 2۱۱۷ 
vty‏ مع ۱۳ ۰۱۵۲۰۱۲۲۵۱۲۰ 
شراب وصال 11 .مسجد اقصی و صال 
۱۳6 ال وصول الى حقیقةالا مان ۰۱۰۱ 
وصول باسلام حقیی ۸۱ : وصول 
Ole‏ حقینی At‏ وصول بعالم حقیقت 
AY‏ . وصول dat‏ معرفت ۰۸۱ حقیقت 
وصول EN JU cile‏ اعجز عن 


الوصولالىكنهالحقائى 4 ۱۰ +واصلان 
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ونياز ۰۱۱۸۰۱۱۷ گردنیاز ۱۳۵ 

ثت ۱۱۲۰۹٤: DTA‏ :یت توبه 215 
نبت زبارت ۲۳: ۱۱۲ ۰ لوص dell,‏ 
44 

gv‏ ۱۲۹۰۵۰۰4۹۰1۸ . نيستى دردات 
۰۹ بستی (در) صفات £4( 
e‏ عین‌نیستی 44 مقام نیستی ۱۱۹ 

واحد ٣‏ . ۹۵ . میدان aS sd)‏ الواحدية 
I‏ حدية AV‏ 

وارد. واردات ۸۵۰۱۷۰۰۷۳ . ji,‏ دات 
ذکر ۷۵ . الواردات Ji‏ حانية Ji‏ بانية 
AA‏ الواردات الغيبية ۸۸۰۸۷۰۸۲ 

واقعه . وقايع ۰۱۷۰۱۳۹۰۹۲۰۷۳۰۱۹ 
صضاحب واقعه * 4 

۱۱٩ وجد‎ 

وجود ۰۸:۷ ۰۰۰۳۷۰۳۶۰۱۱۰۱۰۰۹ 
co ۸‏ ۷۷۷ ۰-۳-۱ 
۰۵ ۵ وجود انسای 
Yo. VEL YN ۱‏ ۵ ۰1۷ 
۷ وجود يشر GS‏ ۰۸۸۰۱۱ وجود 


ااخلق ۰ .و حجود دا کر ۰۷۳ وجود 


—.--- س‎ ——M— 


ÉA‏ هستی حق ۵۰۰4۸ هستی خود 
۰ هسى عاشق M‏ . هسی 
نور (نار) 4۰ » انقطاع ازهسیی خود 
۲ انوار هسی جلال 1٩‏ ۰ محرهستی 
٩‏ 6 دریای هستی "1 € شپود هسی 
riit ۰‏ هستی ۱۱۹۰٩‏ : محجوب 
هسی خود ۰۱ مرغ هستی ۱۱۹ 


مغرور هستی خود £V‏ 


VS :جامع هوم‎ AN det, 


هت ۰۲۰۱۲۳ ۱۱۲۰۹۲۰۹۰۰۹۰۲۷ 


4۸ آستن هت 
۲ براق هت ۰۱46 CAMIS y‏ 
۷۱ علو هت بار گاه ۰۱۳۵ 
"uus‏ چشم هت ۳ مرغ هت 


Y£ هت‎ olsT نو‎ ۷ 


هوی» اهواء ۷ ۰ +2 


«VE «NV 6۵‏ ۰۷2 هف ۰۹۷ ۰۱۲۲ 
۳ هوای 
نفس ۰۱۳۰۹۰ آتش هوی ۰۱۰ 
ظلمت هوی VV‏ عقبات هوی AVE‏ 


مفاوز هوای نسالی ۹۷۰۱۲ نینک 


فهرست ام‌طلاحات و تركيبات و لفات 


وضو ۰۱۳۰۰۱۲۹۰۱۲۱۰۷۳۰ اور 


vv وضو‎ 


وعد » codes‏ وعید مق ۱8۹:۱۰۱: 


۰ روژیةالوعدوالوعید ۱۰۱ 


۱۵۰۱۰۱۳۷۰۸۱۰۱ co ۰۳۹ c3, 


افتضای Lis‏ ۱۵. 6۰ اول وقت 
۰ سروقت ۰۲۰۰۱۲ ممزان الوقت 


5م 


۰۵ ۵۰۵ ۰۵۳ ۷ اولياء‎ n ول‎ coy 


۳ ا A EVA‏ 
۱ آشيان ولابت ۱۲۲ ۰ ابتدای 
ولابت ۰۵۲ ۵4 ۸ اج c,‏ 
۱ كال نهایت ولایت ep‏ ه, 
مهایت‌ولایت ۰ a lef‏ مایت مقامات 


اولیاه ۱۲۵ 


هدایت للق لاك «V‏ دق AE AY‏ 


۵۰ آسان هدایت (Y‏ 
اسب هدایت ۱۱۷ ۰ لطایف هدایت 


۱ نورهدایت ۱۲۲۰۹۸ 


هسبى ۱۲۹۰۱۱۱۰۹۰۰۰۰ هسیی‌بنده 
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e E تالس —— — —— ييا‎ 


چ = 


هوی ۱۵ c‏ هاویه" هوی ۱۳ | رضای رحمن ١57‏ »2 شناخت و بافت 
هوت » هوای هويت c 55 ٤٦۱‏ میدان | دوق ١١5‏ 


هوت ۰۱۱۷ میدان Al‏ يمه‌الواحدية | یقین۰ ۱۳۳۰۱۰۱۰۹4۰۹ Jal‏ بقین ۱۱۲ 


OU VAT اليقين‎ de :۱۰۱ حق‌الیقین‎ 
۱۰۱۰۹۸ عبن اليقين‎ ۵۰۰۳۰۶ ۲ el باد کرد‎ 
٩۱ یک 4۳ .يكنا‎ . CAVE TPE PUPE A 


٩۷ الاحدية‎ 


۹ اشتياق يار ۱۲۰ | یگانه ASIE 4۳۰ ٤‏ 4 .44:14 
بافت ‏ بافت تشر بف ان طریق C‏ 


Jum 


an 


dE‏ ميان جمع 
dÉ‏ 


( كذ : شاید مشتری صواب باشد ( 


(کذاء گویا معرفت صواب باشد ) 

السار 

( در اسرار التوحيد جاب دکتر صما ص ۱٤۹‏ 
« دويدا» آمده است: و درنسخه" خطى آن متعلق 
به بنده ,4 ۸ 1 «هو» ils,‏ شود ( 


بزفان [ و ] جان 


ردان وان 


(١ 
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۱-۲ 


TABLE DES MATIÈRES 
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INTRODUCTION 
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A. Les écrits d'Isfaráyini 
B. Les textes publiés ici 
C. Problémes d'édition 


H. L'AUTEUR 
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B. La courbe de vie 
1. La période de formation 
2. La maturité 
a) Le khánqáh et les disciples 
b) Le milieu baghdádien: politique et religion 


111. LA VOIE MYSTIQUE SELON ISFARÁYINI 
A. La "pédagogie spirituelle" 
1. Les pratiques spirituelles 
2. Le róle du shaykh 
a) La fonction initiatique 
b) La fonction psychagogique 
B. La doctrine du "Révélateur des Mystères” 
1. La structure des "voiles" 
2. Le rang de l'état mystique par rapport à l'état prophétique 
NOTES DE L'INTRODUCTION 


LE “RÉVÉLATEUR DES MYSTÉRES" 


(Traduction du texte persan) 
NOTES DE LA TRADUCTION 
INDEX 

POST-SCRIPTUM 


OO Eu ید‎ 


POST-SCRIPTUM 


Les différentes parties dont se compose le présent volume ont été préparées dans 
des conditions assez inégales. En effet, l'établissement du texte persan principal 
et la traduction francaise remontent essentiellement à l'époque oü, sous la 
direction du regretté Henry Corbin, nous avions commencé à nous occuper 
d'Isfaráyini pour obtenir, en 1964, le diplôme de la Section des Sciences Reli- 
gieuses de l'École Pratique des Hautes Études (Sorbonne). Cette partie, revue et 
augmentée de plusieurs autres textes isfarâyiniens (Annexes A et B), fut im- 
primée à Téhéran à partir de 1971, au fur et à mesure de nos séjours en Iran, 
rendus possibles gráce à la générosité du Conseil des Arts du Canada et du 
Fonds National Suisse de la Recherche Scientifique, ainsi qu'à la décision du 
Directeur de l'Institut d'Études Islamiques de l'Université McGill, le professeur 
Charles Adams, de nous déléguer à la Tehran Branch de cet Institut. À Téhéran 
comme à Montréal, la sympathie témoignée à l'égard de nos recherches par 
M. Adams, fut pour nous une constante source d'encouragement. 

Si la parution de ce volume a été retardée, hélas! de plusieurs années, c'est 
parce que l'Introduction est passée, sous notre plume, par plusieurs étapes de 
transformation. Confiée finalement aux soins d'une imprimerie montréalaise, 
elle est le résultat de plusieurs années de recherches accomplies tantót en 
Orient, tantôt en Occident. Étant donné que le matériel accumulé de cette 
manière ne se résume pas en quelques pages, et que nous voulions quand même 
garder à l'Introduction le caractère d’une simple présentation de la personne et 
de l'oeuvre d'Isfaráyini, nous avons fini par reléguer dans les notes, devenues 
ainsi assez copieuses, i] est vrai, tout ce qui nous semblait dépasser ce cadre 
genéral. D'une maniere semblable, les notes de la Traduction ont été agrandies 
dans certains cas pour préciser ce que l'Introduction n'a pu traiter que d'une 
maniere allusive. C'est pourquoi, dans l'espoir de compenser ce déséquilibre, 
nous avons muni l'ensemble de la partie française d'un Index général renvoyant 
à la fois à l'Introduction (chiffres en italiques) et à la Traduction. 

Si le présent ouvrage a pu finalement paraitre, malgré les préoccupations 
que l'on connait, dans la Collection Dánish-i fréni, c'est bien grâce à la fidélité et 
à l'énergie infatigable de notre collègue et ami, le professeur Mehdi Mohaghegh; 
nous tenons à lui exprimer ici notre tres vive gratitude. Nos remerciements vont 
aussi à notre étudiant, M. Syed Shah Khusro Hussaini, qui a aimablement 
accepté d'établir l'Index de la partie arabo-persane. De plus, les passages ma- 
nuscrits en arabe et en persan qu'on trouve dans la partie francaise, sont de sa 
main également. Enfin, nous avons une dette envers nos amis frangais, en 
particulier MM. Michel de Miras et Yann Richard, qui ont bien voulu revoir 


notre texte d'un point de vue stylistique. 


Montréal, mai 1979 H. L. 
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INDEX GENERAL 


Zarküb, Najmuddin 53 
Zayd (b. Hâritha) 57 
Zhukovskij. V. 62, 64. 69 
zoroastrien 73 

Zubdat al-haqd'iq 9 
Zulaykhà 80 


INDEX GÉNÉRAL 


Trimingham, J. S. 53, 54, 66 

Tucci, G. 88 

Tuhfat al-barara (fi'l-masá'il al-‘ashara) 55, 62, 65 
Türapushti, Shihäbuddin 18 

Tüsi, Rashiduddin 10, 11, 12, 27, 28 

Tustari, Sahl; "Sahli" 4, 59, 68, 72, 88, 90 


Uljáytà (Khudábanda, Ilkhàn) 2, 9, 13, 16, 17, 18 

‘`Umar 18 

‘Umar b. 'Abdal'aziz 92 

unique ( wáhid, yakt) 70, 4, 78, 79 

unité, unicité (wahdat) 70, 5, 9 
simát-i w. 73 

unitude, un (ahadiya, ahad, yagána) 70, 4, 44, 47, 78, 79, 87 
ahadi et ahmadi 73 ۱ nûr-i a. 33 (voir lumiere) | qurb jam' al-a. 73 

‘Urwa (li-ahl al-khalwa wa'l-jalwa) 24, 60, 63 

"Usayrán, A. 48, 59, 79 

Ushnü 91 

Ushnuhi, (Tájuddin ) Mahmüd 68, 69, 91 

Ushnuhi, Sadruddin 91 

Usül al-'ashara 69 

Usül min alten 57 


vertus: v. ascétiques 20s.,59 / sept v. de l'àme pacifiée 37 / sept v. et sept vices 43, 9, 10, 
12, 13, 39, 48, 49, 79, 80, 81 

voile, voiles (hijáb, parda) 3, 22,24,31,32,34,42,43,65,67,68,71, 1, 2, 3,6, 7, 15, 16, 17, 
44, 45, 51, 58, 62, 73, 81, 87; voir aussi lumiere (et ténebres) / v. et "stations" 
(maqäm, 67, 68 

Volonté (irâdat, murád, mashiyat): v. divine, créatrice (irádat, murád) 43, 45, 15, 28, 
33-35, 39, 83, 90 / v. divine foncière ( mashiyat) 32, 33 ١ “volontariat” (irádat, fait 
d'ètre murídj 29,45,52,67, 24, 11 | volonté du “serviteur” et v. de Dieu (murad) 39 / 
v. du shaykh ( murád, irádat) 30, 23, 24, 26 | lumière de Ja v. voir lumière / "pied" dela 
v. mystique 30, 70 


wajd voir extase 

walad (titre): al-walad al-a'azz al-arshad 14; voir aussi farzand 

waláyat, wiláyat, walî, awliyá' 17, 18,24, 29,30, 42-46,63,67, 72, 73, 23, 52, 51-61, 71,84, 
86, 90 / w. = fondement d'islám et imân 17 

waqt (instant privilégié, moment) 46, 69, 73, 43, 56, 62, 86 

Was, Abübakr 64, 72 

Wasiyat ( Ali-i Lálà) 60, 69 

Wassáf 15, 48, 91 

Watt, M. 67 

Wensinck, A. J. 67, 72, 9 

wujüd voir etre, existence 


Yahya, 0. 53, 72, 7 

Yanábi: al-hikma 4, 36 | 

yaqîn (certitude!: ‘ayn al-y. 57 i haqq al-y. 18, 57 i "ilm al-y. 18, 57 
Yaqût 54, 91 

Yazar (?) 8 

Yazdán-shinákht 81 

Yazür 91 


Zahiruddin 'Abdurrabmán b. ‘Ali b. Buzghush 4 
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suhbat 11, 12, 16, 17, 18, 53, 54 

Suhrawardi (Shaykh al-ishráq) 15, 16, 81, 86, 88, 90 

Suhrawardi, Abu'n-Najib; Suhrawardiya 11, 14, 19, 26, 53 
Suhrawardi, Abühafs ‘Umar 11, 33, 59, 63, 66, 72 

Sujási, Ruknuddin 54 

Sulami, Abû ‘Abdirrahmän 72 

Sülàmish (émir} 57 

sunnisme, sunnite 33; cf. 18s. 

sympathie (pour la créature, shafaqat) 9, 15, 32, 33, 34, 39, 80, 85 
Syrie 91 


Ta'arruf 64, 72, 17, 87, 88 

Tobaqát as-sáfiya (Ansäri) 68, 88 

Tabari 67 

tabiat voir nature 

Tabrizi, Najibuddin Ridà 61 

tadakduk 32, 64 

Tadhkirat al-awliyá' 83, 87, 88, 92 

Tadhkirat al-masháyikh 6, 11, 49, 50, 52, 53, 58 

Tafadduli, T. 86 

tafrid (esseulement) 22, 3, 6, 78 

Tafsir (Tustari) 59, 68, 72, 90 

tahayyur voir stupéfaction 

Tahrir-i térikh-i Wassáf 48 

tajalli (théophanie, épiphanie)28, 30, 32,38,45,62, 64,70, 71, 55, 85, 87, 88, B9/ t.-i dhikr 

38 / t.-i Haqq 64 ft. rabbáni 35, 40,64 í t. rühâni 35, 40, 64, 51 /t. de l'attribut de Volonté 

(irádat) 45, 15, 33, 37, 39, 83 / t. des attributs de l'Essence 45, 57, 61 

tajrid (détachement du monde: 3, 6, 78 

Tajrid fi kalimat at-tawhid 5, 62, 72, 81, 85 

Tâjuddin (vizir) 16 

Taküdär (Ilkhán) 15 

Tamhidät 48, 49, 59, 62, 64, 67, 68, 82, 85, 86, 8 

tanaezeulát 41 

Tanqih al-abháth 55 

Taráyiq al-hagáyiq 3 

tarbiyat 19, 32 

Tárikh-i guzida 49 

Tárikh-i Uljáytü 56, 7 

Tárikh-i Wassäf al-hadrat 55, 9] 

D L.-Linziwá wa khalwat 11,53 it.-isuhbat 11, 18, 53 it. fi Allâh 42,69, 57 (t ilâ Allâh 

tariqat (voie mystique) 18, 19, 24, 44, 45, 72, 2, 40, 52, 56, 57, 60, 68, 74, 89; voir aussi 
shart'at, haqiqat i t. mohammadienne 78, 22/1. nüriya isfaráyiniya 14,26 / t. rukniya 
14 i masháyikh, ustádán-i t. (maîtres initiés) 21, 30, 35, 63 | 

tawakkul (confiance en Dieu) 54, 67 

tawba ("conversion", repentir) 18, 19; cf. 29, 2 

tawhid 70, 77, 88 
bisát-i t. 73 f lumiere du t. 20 (voir lumiere) 

testaments 7, 13, 14, 21, 50 

Tha labi, Abú Ishaq 85, 90 

théophanie voir tajalli 

Tirmidhi al-hakim 57, 67, 72, 73, 7 

tombes (des anciens maitres) 12, 50, 52, 26, 83, 84 

Traité acéphale (Simnànn 54, 60 

"Transoxaniens" (école) 8 


106 


INDEX GÉNÉRAL 


samá' 4, 10, 27s., 40, 41, 62, 64 

Sami i. K. 67 

Saná'i 85, 86, 87, 89 

Saqati, Sari 88 

Saräni (?) 25 

Sarráf, M. 53, 85 

Sarráj. Abünasr 33, 57, 64, 68, 77, 85, 87, 88. 90, 91 

Satan, satanique 8, 16, 28, 29, 34, 51, 66, 67, 68, 3, 15, 19, 40, 45, 67, 71, 74, 82 

Sawánih 67, 90, 91 

Sáwiji, Sa'duddin (vizir) 16, 55, 70, 72 

sayr 63, 69. 3 
sayr fi Allah 42, 69, T | sayr ilá Allâh 69 

Sezgin, F. 49 

Shadd al-izár (min hatt al-awzár ‘an zuwwár al-mazár) 54, 91 

shafä'at 44 

sháfirite 18 

Shah Mir, Sayyid Hibatullàh 26s., 62 

sháhid ("témoin de contemplation”) 11, 82, 83 

shahwat (appétit, faculté concupiscive} 9, 15, 39, 67, 80, 86 

Shams ul-'urafa' 59 

Sharafuddin Sa:dulláh (Akhi) 24, 47, 52 

Sharh-i shathiyát 88 

Sharh-i ta'arruf 68, 88, 90 

Sharh al-figh al-akbar 90 

Sharh al-masábih 18 

Sharh ‘alê fusüs al-hikam 86 

Sharh 'ala'l-hikam al-atá'iya 59 

shari'at (religion pratique) 34, 44, 45, 72, 2, 40, 41, 57, 60, 68, 74, 89; voir aussi tariqat, 
haqiqat 

Shibli, Abübakr 9, 52, 54, 84, 85, 88 

Shihábuddin (poète) 70, 91 

Shihábaddin Yahyá Sohrawardi: Oeuvres philos. et mystiques 64, 81, 86, 88, 90 

shi'isme, shirite /7, 18, 19, 44, 48, 52, 57, 64, 72, 73 

Shiraz 14 

Shirázi, Junayd 54, 91 

Shirâzi, Qutbuddin 6 

shirk ۷۵۱ 6 

shuhiüd (présence contemplative; Vision) 40. 41, 65: voir aussi contemplation 
shuhüd Alláh 40, 41 | sh.-i hasti 55 

shuhüdiya 88 

Shüniziya (Baghdad) 13, 54 

Sijistáàni, Amir Iqbal 51 

Sijistáni, Jamáluddin Yahyâ 62 

Sijzi, Abu'l-Waqt 11, 12 

silence (khámüshi, sam[) 9, 19, 20, 25, 52; voir aussi dhikr "silencieux" 

Silsilat al-awliyá' 50, 51, 54 

Simnàn 8, 24 

Simnäni, ‘Alä'uddawla 135. et passim 

Simnáàni, Jaláluddin 47 

Simnäni, Sharafuddin 16, 47, 55 

Simt al-majid 14, 62 

Sinai 64, 89 

sirr voir conscience secrete 

Spuler, B. 55, 57 

stupéfaction ( hayrat, tahayyur) 41, 29s., 53, 88 
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Qazwin 88 

Qazwini. Hamdullah 6 

Qazwini, M. 54, 90, 91 

isas al-anbiyé’ 83 ۲ 1 

FOE Ge 21, 80: voir aussi âme (pacifiée}. coeur | qu. (mutma'innagi) 56, 80 | 
qu. tásádagi! 70 

Qurashi, Abulqâsim 14 

Qurráà'i, Ja`far Sultan 47, 50, 51 

Qushäshi, Safiyuddin 14, 26, 27, 62 

Qushayri, Abulqàsim 30, 36, 51, 62, 63, 66. 68. 72, 19. 86 5 

Qut al-qulüb (fi muw'ámalat al-mahbüb) 48, 59, 11, 18, 86, 87. 90, 91, 92 

qutb 17, 24 
qutb al-abdál 63 |q. al-irshád 63 


Ráfi'i, Kamáluddin ' Abdurrahmân (Shaykh) 5 

Rasá'il an-nür ft shamd'il ahl as-surür 1, 2, 3, 36, 17 

Rasá'il Ikhwán as-safá 85 

Rasá'il-i jawánmardán 53, 85 

Rashíduddin Fadlullàh 6 

Rawdât al-jinän 2, 47, 49, 50, 51, 53, 54, 58, 61 

Rázi, Amin Ahmad 7 

Razi, Najmuddin Dàya 9, 53 et passim 

République 86 

retraite (khalwat) 8, 11, 20s., 23, 28, 29, 31, 51. 52, 61, 23, 27. 31. 66-69, 85 
retraite "continuelle" 20, 23 / r. au sens spirituel 30, 63 / abri de retraite 8, 49, 23 / 
affiliation "en khalwat” 11, 53 

ribát voir khánqáh 

Ribät-i Daraja 12 

Ribát-i Sakina 12, 13, 16 

Risála (Qushayri 51, 62, 63, 68, 72, 86 

Risála ila'l-há'im (al-khá' if min lawmat al-lá'im) 9, 60, 64 

Risálat as-sá'ir (al-há'ir al-wájid ila's-sátir al-wáhid al-májid) 9, 51, 59 

Ritter, H. 3, 62, 67, 69, 73, 83, 88, 89, 90, 91 

Riyàhi, M. A. 51, 52, 59, 64, 65, 67, 82 

Rosenthal, F. 48 

rüh, rühániyat voir esprit 

Rûmî (Mawlánà) 57, 77, 80, 85, 86, 87, 88 

Rundi. Ibn ۰۸۵۵۵0 59 

ru'ya (vision absolue) 40s.; voir aussi contemplation 

Rüzbihàán. Rüzbihániya voir Baqli 


Sa`d (b. "Ubáda? 10 

Sad maydän 69 

Sa'di 89 

Sadr, S. M. 2, 47, 56 

Sadrà, Mulla 64 

Sadruddin (vizir) 16 

Sadruddin Abu'l-Hasan b. ‘Umar b. Muh. b. Hamüya 53 
Sa'duddawla (vizir) 6 | 
Sa'duddin voir Hamüya; voir Sáwiji 

Safà, Dh. 53 

Safar 73 

Sahih 80 

Sahinoglu, N. 50 

Sahlagi, Abu'l-Fadl Muh. 49, 68, 85 
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Nasafi, ۸212 67, 73. 82, 86 
Nasawi, Ahmad 'Ulayyàn 54, 55 
Nashkard (7۱ 59 
Nasihat al-mulük 17 
Nasr, S. H. 47, 64 
Nasrâbädi, Abulgásim Ibrahim 72, 86 
nature (tabiat, tab’) 21, 32, 59, 66, 65 
n. (nihidd) 35, 68, 7, 9, 11, 14, 15, 51 / n. Jibillat) 59, 70 
Nawádir al-ugül 67 
Naysábür 49 
Nicholson, R. A. 57, 62, 64, 69, 79, 83, 87, 88 
Nihäya fi gharib al-hadith wa'l-athar 48 
ni matullàhi 61, 62 
nisti voir non-étre, annihilation 
niyat (intention! 52, 29, 85 
Nizámi-i 'Arüdi 85 
Nizâmi-1 Ganjawi 86 
Nizämulmuilk 49 
Noé 51 
noms divins 45, 46, 47, 60, 61, 62, 78, 79; voir aussi attributs, murîd / nom et dénommé 
(signification, qualification) 31, 32, 43, 81, 86 
non-être (nistî, 'adam) 40, 42, 69, 70, 53-55; voir aussi annihilation, mort spirituelle 
Nür al-Hasan 12, 54 
Nur al- hidáya 61 
Nür min kalimát Abi (Yazid) Tayfür 49, 68, 72, 85 
Nürâni Wisàl 9 
Nürbakhsh, J. 67, 90, 91 
Nürbakhsh, Sayyid Muhammad 6, 12, 15, 50, 51 
Nüri, Abu'l-Hasan 5, 49 
Nüruddin (Mawlàna! 13, 50 
Nüruddin Abu'l-Futüh, Háfiz 62 
Nuzhat al-qulüb 54 
Nwyia, P. 5, 49 


Palestine 91 

Paradis 30, 43, 72, 11, 12, 17 
P. éternel 43, 11, 12, 13, 48, 49. 81 / P. suprème 61 / p. spirituel 11, 13, 48, 49, 81 

Parole (kalima) 44, 72; voir aussi dhikr 
forme de la P. 44 / lumiere de la P. voir lumière / Réalité (spirituelle, incréée) de la P. 
27,22, 35 | secret de la P.22,30, 44, 78/ "Vilaine P."35 / P. (takallum, kalám) comme 
attribut divin 61, 90 

Pârsà, Muhammad 12 

Pósukh bi cand pursish ( - Annexe A) 3, 4 et passim 

pauvreté voir faqr 

Perelman, M. 55 

Platon, platonisant 79, 86 

Prophète (Mohammad.5, 8, 17, 18, 19, 22, 23, 24, 
68, 69, 70, 72, 73, 2, 3, 5, 10, 18, 20, 21, 22, 28 
57, 60, 61, 62, 65, 66, 68, 75, 77, 80, 83, 85, 

Pür-i Hasan (-i Isfarâyini) 8, 9, 51, 54, 3 


مم 
N‏ 
N‏ 
on‏ 
to‏ 
Cn‏ 
e‏ 
Q‏ 
P‏ 


Qahtabi, Abübakr 64 
qalandar 52 

Qalänisi, Abu'l-Husayn 11 
galb voir coeur 
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Mirsád al-ibád (min al-mabda' ila'l-ma'ád? 23, 51, 52, 59, 60. 62. 63. 61, 65, 66. 67. 69, 
71, 73. 77, 79, 80, 52. 83, 54, 86, 87, 85. 89, 90, 91. 2 
Misbáh al-hidäva ( wa-miftáh al-kifáva) 63, 69, 73, 79 
Mishkát al-anwár 67, 80 
Mishkát, Sayyid Muhammad 55 
Misri, Dhu'n-Nün 27, 54. 1 
Mohammad voir Prophète, le 
Moise 67, 37, 89 
Molé, M. 19, 51, 59, 60, 62, 64, 69, 73, 82 
Molla Sadraà... Pénétrations... mashá' ir 64 
monde, mondes (álam! 14; voir aussi microcosme, Paradis, Enfer, ghayb À monde del'étre 
(wujüd\, du non-étre Cadam! 39, 40 / m. de la Visibilité (shahádat!, du Mystère 
(ghayb131, 34, 64, 66, 8, 11-14, 29, 38, 81 / m. du Mystère "redoublé" (muthanná) 12. 
13, 81/ m. créaturel (à. al-khalq), de l'impératif divin Cá. al-amr) 32, 33, 38, 39 / m. 
temporel (Cû. al-hadith), m. divin Cà. al-Haqq) 69 / m. d'ici-bas (dunyd), au-delà 
tákhirat. 'ugbá 29, 53. 48, 70, 81 / m. des attributs divins Cd. as-sifát! 44 | m. des 
esprits 44 / m. éternellement au-delà du passé et de l'avenir 32 / m. du Savoir de la 
prééternité Cà. "ilm al-azal! 44 / m. exotérique humain. m. ésotérique h. ۵/۷, 
malaküt-i "á.-i insáni) 36 / m. exotérique suprasensible, m. ésotérique s. ۰۸ 
malaküt-i 'á.-i ghoybi 36, 37, 82 | dix-huit mille mondes 15. 87 
monisme 67, 69, 73 
mort spirituelle 20, 24, 42, 59, 69, 26, 57, 72, 74, 75: voir aussi annihilation, non-être 
Muhammad al-Bâqir 57 
Muhammad b. Hamüya voir Juwayni 
Muhammad b. Takash (Khwárazmsháh) 17, 52 
Mu'in, M. 85 
Mujahid 67 
Mujli mir'üt al-munji 87 
Mujmal-i Fasihi 16, 19, 50, 55, 91 
Mukhtasar fi ádáb as-suftya 7 
munäsaba 41 
Muntakhab min kitab nür al-ulüm 89 
Munzawi, A 47, 59 
Muqaddama min kitáb nass an-nusüs 53 
muráqaba, murágibat ("observation", forme de contemplation) 10, 22, 40, 66 | m.-i dil-i 
shaykh 28, cf. 24-26 
murîd (disciple. novice, "volontaire"; le Voulant) 16, 45. 46,52. 55, 63, 28, 33, 35, 36, 39, 
52. 61, 62, 83 l 
murid et murád 33, 39 / m.-i kháss 7, 22s. | m.-i râh-i Haqq 39 | al-m. as-sálik 27 | 
wiláya bátin al-m. 9 
Murshidi al-Kázarüni. Tájuddin 62 
Musaffä, M. 85, 86 
musháhada voir contemplation 
Musibatnäma 69 
musique voir samê 
Mustamli-i Bukhári 68, 90 
Mustawfi, Hamdullah 54 


Nafahát al-uns (min hadarát al-quds) 49, 50, 51,52 
Nafil S 32.05 9 , 53, 55, 59, 73, 88, 89, 91 
nafs voir âme 
n. (emploi pronominal} 10, 197: cf. 46 
Námahá ( Aynulqudât) 59, 79, 80, 87, 89, 91 
naqshbandi 60 
Nasá 10, 25, 26 


102 


INDEX GÉNÉRAL 


latá'if ("centres subtils"! 20, 22, 23, 31-40, 65, 66, 67 

Latá'if al-ishárát 9 

Le Strange, G. 54 

Luma: 57, 64, 68, 77, 85, 87, 88, 90, 91 

lumière (divine) 32, 35s., 38, 42, 65, 67, 68, 72, 16, 17, 19, 44, 45, 53, 58 
lumière et ténèbres 3,31, 32,34, 41, 42, 43,67,68,69, 72, 1, 2, 3, 16, 44, 45,62, 80,81, 
87 / lumiere et feu 42,67, 45 / lumiere angélique 71 / l. blanche 38, 39, 40, 65 / |. bieue 
65 / Y. incolore 38, 39, 41; cf. 65 / |. jaune65 / 1. noire42, 49/1. prophétique 17, 72, 80/1. 
rouge 39, 65, 66 / |. verte 65 / l. del'ablution39 / l. de amour 38, 39, 66, 42, 43/1. des 
attributs de Beauté et de Majesté 41 |. dela Bonne Direction 34, 44, 72 / 1. du coeur 
34, 35, 38, 66 / |. dela connaissance 16 / 1. dela conscience secrete 22, 35, 38 / 1. du 
dhikr 22, 38, 65, 66, 42, 43, 44, 51 / 1. de l'énergie spirituelle 27 / 1. de l'esprit (de la 
spiritualité) 32, 34, 35, 38, 62,65, 53/1. de l'Islam 16, 52 / 1. du jeûne et de la prière 66 
/1.dela justice 17/1. du Mystère 41 /۱۰ (du secret) de la Parole 22,30,31,34,35,44,72 
/ 1. du tawhid 20 / t. de la Volonté (ou du noviciat: irádat) 29, 63, 20 / 1. de l'unitude 
absolue 33 / face de lumiere 39 


Mà là budd fi'd-din 60, 62, 85, 90 

Mofátih al-i'jâz fi sharh gulshan-i rûz 67 

Magdi, Ch. 48 

mahabbat voir amour 

Mahdawi-i Dàmgháni, A. 67 

Mabjüb, M. J. 73 

Mahmûd (Sultân) 2, 14, 15, 82, 83 

majdhüb voir extase 

Majdhüb alishàh-i Hamadäni 61 

Majduddin b. al-Athir (Khwája! 15, 16 

makän (lieu, espace) 69, 39, 49 
Lä-makän (“non-lieu”) 42, 69, 49s., 56 

Makki, Abû Tâlib 48, 59, 77, 78, 86, 87, 90, 91 

Maktübát 1, 2 

Malaküt et Mulk 17, voir aussi monde 

Malâmatiya (école) 36, 66 

Manáhij al- 'ibád ila'l-ma'ád 53 

Manáqib (Kirmàni) 52, 54 

Manárát as-sá'irin 82 

Manázil as-sá'irin 68 

ma rifat voir connaissance 

Marmüzát-i Asadi (dar Mazmürát-i Dáwüdi) 17, 49, 55, 56, 82, 90 

Masábih as-sunna 18 

Massé, H. 84 

Massignon, L. 3, 48, 57, 64, 86, 88, 89 

Ma'süm alishàh (b. Rahmat' 2119۳8۳۱ 61, 73 

Mathnawi 57, 80, 85, 86, 87, 88, 89, 90, 91, 92 

Mäturidi 90 

mawláná (titre) 13 

Maybudi, Rashiduddin 67 

La Mecque 12, 49, 27 

Meier, F.3, 21, 48, 49, 50, 51, 52, 53, 55, 59, 60,62, 64,65, 67,68,69, 70,71,73,80, 81,82, 
83, 85, 86, 87, 88, 89 

métempsychose 81; cf. 84 l 

microcosme 32, 34, 36, 37, 43, 56, 68, 71, B-14, 48s., 81s.; voir aussi monde 

Minuwi, M. 89 

Mir'át al-adwár 2 

miroir, miroitement 19, 29, 37, 39, 40, 70, 4, 14 
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Katib, Abû ‘Ali 19 

Kattàni. Abübakr 6, 5. 49, 68. 3 

Kázarüni. Abû Ishäq: Kázarüniva 14. 54 

Kázarüni. Abübakr 14 

khádim ‘titre! 13 

khafi voir arcane: voir aussi dhikr 

khalifa (titre soufit 15 

khalwat voir retraite 

Khalwatiya 26 

khánadán 10, 52 

khánqáh, ribát 4, 6, 7, 8, 12, 13, 16, 49, 50, 54, 55 

Khäânqäh-i Rühábád 27 

Kharaqän 14. 50 

Kharaqáni, Abu'l-Hasan 14, 50, 58. 83. 88. 89 

khátir, khawátir ("idées suggérées": 20, 23, 24, 29, 53, 56. 68, 69, 7. 31, 15. 56. 82 
kh. de ame 68, 15 / kh. de Vange 40, 68, 69, 45, 82. 86 / kh. du coeur 40, 68, 69, 45] 
kh. de Dieu 41. 67, 69, 7.56 | kh. de Satan 68, 45. 82 / kh. ash-shaykh 29, 53 | rr'áyat 
al-khawátir 40 

Khatm al-awliyá' 72. 77 

Khaybar 21 

Khidr 53 

Khidrüya, Ahmad 54 

khirqa 11, 12, 14, 51, 53, 57, 64, 36, 37 
kh.-yi asl 53 | kh.-yi irádat 53 | kh.-yi tabarruk 11, 53, 91 | kh.-yi takhalluq 53 | 
ijâza-v: kh. 51 

Khitäm al-misk 54 

Khudábanda voir Uljäytü 

Khudà'i, ‘Ali 13 

Khunj (Khung? 14. 54 

Khunji, ‘Afifuddin Isrà'il b. 'Abdissalàm 54 

Khunji. Aminuddin 'Abdussalàm 4, 14, 26, 27, 37, 38-40, 54. 65 

Khunji, Dànyàl 14 

Khunji. Jamäluddin Ibrahim b. "Abdissalàm 62 

Khunji. Majduddin 14 

Khunji, Tagiyuddin Muhammad 62 

Khurásàn, khuràsànien 3, 10, 12. 49, 27, 36, 37. 63 

Khurramábádi. Abübakr 13, 14 

Khurramäbädi, Jabra'il 74. 21, 24, 25, 26, 27, 29. 30, 36, 55, 59. 60, 63, 64, 66, 90 

Khwáfi, Fasih Ahmad 6 

Khwàrazmi, Husayn 52 

Kimiyá-vi sa-adat 69, 79, 6 

Kirmáni, Awhaduddin 52, 89 

Kirmàni, Muhammad Karim-Khàn 72 

Kisáà'i, Abubakr Muh. 83 

Kitáb al Tawásin, le 64 

Kubra. Najmuddin; kubraw: 7-11 et passim 

Kulayni, Abo Ja'far Muh. b. Ya qüb 57 

Kulliyat «Sa: dii 89 


Làáhiji, Shamsuddin 41 

Lâhüri. Ghulam Sarwar 6 

La l-i ‘Alî 50 

Làlà. "Ali 7, 9, 10, 11, 12. 50, 51, 52, 60, 69 
Laoust. H. 56 

Lâri. Muslihuddin 2 
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'[ràq 16, 37, 73 

‘Iraqi, Fakhruddin 84 

']ráqiens (école! 88 

Isbahäni, Abû Nu'aym 48, 68, 85, 88, 89, 91 

Isfaráyin ‘Isfaräyin) 6, 7, 10, 23 

Isfaräyini, Muh. 5 

Isfaràyini. Nüruddin ‘Abdurrahmân (i tháni) 15, 55 

‘ishq voir amour 

‘Ishq u ‘aql 86, 87, 89 

Islam, islâm, musulman 9, 15-17, 27, 35, 52, 66, 67, 38 
islàm et imán 17 / Citadelle (hisn) de l'Islam 31, 34, 43s., / lumière de l'Islam voir 
lumiere / shaykh al-islärn 15 ۱ Sultàn-i islam 13 / renouvellement de l'I. (tajdid-i i.) 
19/ "Table ronde de l'I.” (dá'ira-yi i.) 30, cf. 51 / vérité essentielle de FI. (hagíiqat-i i.) 
43 / musulmane véritable (éducation de l'àme en) 20 

Istiláhát as-süfiya 59 

Isti'làmi, M. 87 

'Izzuddin Dawlatsháh 55 


Jábalqà et Jäbarsà 39 

Jacob 18. 83 

Jadhba voir extase 

Ja`far as-Sâdiq 18, 19, 57 

jalousie (ghayrat) 42, 63, 3, 9s., 10, 15, 39, 58, 64, 71, 72, 73, 80, 86 
j. et majesté divines 42, 15/j. et puissance divines 3, 58 / “Tabernacles” de la jalousie 
divine 64, 73 

Jalál et jamál voir attributs divins 

Jamäluddin (Shaykh al-Islam) 5, 48 

Jàmi, ‘Abdurrahman 6, 19, 49, 50, 51, 52, 53, 59, 73, 88, 89, 91 

Jämi al-bayän fi tafsir al-qur'án 67 

Jàmi -i Khalifa (Baghdäd) 54 

Jawâd, M. 54, 55 

Jeffrey, À. 72 

Jésus 20, 59 

Jibillat voir nature 

Joseph 10, 18, 80, 83 

juif 15, 16 

Junayd 9, 19, 20, 52, 53, 54, 59, 84 

Juwayn 12, 59 

Juwayni, Abo "Abdilláh Muh. b. Hamüya 49, 3 

Juwayni, ‘Ata Malik 5 


Kadkani, M. R. S. 49 
Kaläbädhi, Abübakr Muh. 64, 72, 77, 87, 8 
kamäl (plénitude) 23, 41 
Kan án b. Nüh 51, 87 
Kärdgar, Muh. (Akhi) 13 
Karkhi, Ma'rüf 18, 19, 57 
Käshâni, "Abdurrazzáq 19, 59, 86 
Kâshäni, Afdaluddin 2 
Kásháni, ‘Izzuddin Mahmúd 63. 69, 73, 79 
Kashf al-asrár 67 
Kashf al-haqá'iq 67, 73 
Kashf al-mahjüb 57, 62, 64, 68, 69, 79, 87, 88, 89, 90, 92 
Káshif al-asrär 3 et passim 
Kasirq 6, 7, 8, 49, 23 
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majáz 34, 6. 46 ۱ opp. à sürat 80 | lı. al-fagr 18 | h. ash-shahwa 86 | h. al-kalima 
iréalité spirituelle de la Parole:21, 22,35 / h.-1 imân wa hagáyiq-i "irfán (v. de la foi et 
de la gnose 22 / h.-i islâm 43 / h.-i rühäniyat 38 lh. muhammadiya 72 | bahr-i h. 
(Océan de la R.135, 57. 63 / Cashm-i hagigat-bin (oeil voyant la R.) 20 / tálibán.i h. 
("chercheurs de ja ۷5 

Haràt 91 LUE 

Häritha (b. Malik b. an-Nu' màn al-Ansàári? 7 

Hasan ۱۵۸۳۴۱۱ 13 

Hasan b. ‘Ali 48 

hasti voir être. existence 

Hatim al-Asamm 59 

Hawádith al-jàmv'a 55 

hayrat voir stupéfaction 

Heer. N. 57 

hermetiste 72 

Hikmat. À. A 67 

Hikmat al-ishrág 16 

Hilyat al-awliyà' 48, 68, 55. 86, 89, 91 

himmat (energie, aide spirituelle» 12, 29, 30. 24, 26, 27. 30, 83, 54. 85, 86 

hindou 88 

Horten. M. 90 

Huit Conditions 4. 20s.. 27, 28. 59 

Huitième (degré, etc.) 37, 41, 43, 64, 71s., B. 11. 56. 81. 90 

Hujwiri C Ali b. ‘Uthmaän al-Jullàbi 29. 33, 57, 64, 68, 69. 79, 51. 88, 89. 0 

Human. J. 63 

Husayn b. ‘Ali 48 

Husayni, K. R. 73 

Hussaini, S. S. K. 65 

huzüz 28 


Iblis 82 voir aussi Satan 

Ibn Abi ‘Usaybi'a 53 

Ibn ^ Arabi 5, 19, 72, 87. 89 

Ibn Kammüna 15 

Ibn Khafif 14 

Ibn Sinà 15 

Ibn al-Athir, Majduddin al-Mubàrak 48 

Ibn al-Fuwati 55 

Ibn ul-Karbalá'i 2, 6, 8, 12. 25ss., 29, 47. 50, 51. 53. 58. 61 

Ibn ul-Munawwar 79, 87 

idolâtrie (shirk) 38, 41, 70, 46s. 

Ihyá' 'ulüm ad-din 49 

۱۳82۵, iyâzat-nâma ‘diplôme: 9, 12, 51. 52. 53 
ijáza-yi khirqa 51 | ijázat-i tasarrufi 51 

ilhám 44, 61 

Inde 65 

initiation, initiatique 8-70, 28-31, 34, 49. 595 23s.. 28ss.. 83 
affiliation, généalogie initiatique 9, 11, 14, 16. 18s.. 21,53, 62, 28 / fonction i. 28ss., 
44, 63 / mort i. 42 / passage i. 42 / songe i. 18. 20s. 

Insán al-kámil 82, 86 

insán-i kâmil 46, 70, 62 

interprétation (des songes, visions, etc.) 5, 19, ; 35, 37 

A 31, 35, 37-41, 48, 59, 65 

Iqtisád ۶۱-۱۵ 56 

Iran, iranien 17, 65, 72, 84 
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Farghàni, Sa'iduddin 53 

Fârmadi. Abü ‘Ali 49, 53 

Farq bayn as-sadr wa'l-galb( wa l-fu'ád wa'l-Iubb) 57 

farr-i izadi 17 

Fârs 48 

Fársáni, Muh. Ibrähimän (Akhi?) 37 

farzand (titre) 13: voir aussi walad 

Fawá'ih (al-jamál wa-fawátih al-jaläl) 11, 20, 28, 63, 64, 65, 66, 68. 69, 71, 86, 89 
Fi kayfiyat at-taslik wa'l-ijlás fi'l-khalwa (Annexe 2۱ 3s. et passim 
Fihi má fihi 82 

Firüzábádi. Abû ‘Ali Husayn al-Akkár 4 

fitrat ("Origine") 29. 30 

folie 25s., 54, 88 

Furüghi, M. A. 89 

Furüzánfar, B. 52, 54, 68, 80, 82, 85, 89, 90, 1 

Futühät al-Makkiya 72, 90 

futuwwat 36 

Futuwwatnáma-yi "Umar-i Suhrawardi 85 


Gabriel (ange) 45, 48, 68, 60, 61 

Ganja'i, Shamsuddin 26 

Garistàn (?) 25, 26 

Gawharin. S. 85 

Gaykhátü (khán! 16 

ghadab ‘la "colere", l'irascible: 9, 39, 80. 86 

Ghaffâri. A À. 57 

Gháyat al-imkán fi diráyat al-makán 91 

ghayb, ghaybi ("Mystere", suprasensible) 21, 32, 62, 18, 20, 39, 40, 41, 69, 83 
ghayb-i ghayb 11s., 81s. / ghayb-i ghayb-i ghayb 81s. / 'álam-i ghayb voir monde / 
futüh(át)-i ghaybi ("ouvertures...") 28, 20, 28, 52, 70, 83 / wáridát ghaybiya 28 

Ghazàli. Abû Hâmid Muhammad 17, 19, 48, 49, 56, 67, 69, 72, 79, 80, 86 

Ghazäli, Ahmad 5, 19, 49, 53, 62, 67, 72, 81, 85. 90, 91 

Ghàzàn Khan 2, 15, 16, 17, 18, 52, 55 

Ghüri, Sharafuddin 62 

Gisudiráz 65 

Goldziher, I. 72 

Gramlich, R. 53, 58, 59, 60, 61, 62, 63, 66, 73. 84 

Gruenebaum, G. E. von 85 

Guharzani, Muhammad 68s. 

Gürpán 7, 9, 25, 50 

Gürpáni, Ahmad (Shaykh) 7-12, 19. 24. 25, 26, 50, 51, 52, 61, 62, 22, 84 


Habibi, A. 68 

Hafiz 90 

Haft iglim 51 

Haft paykar 86 

Hallàj, hallájien 33, 64 

Hamadàni, ‘Ali 25, 61 

Hamadäni, 'Aynulqudát 29, 48, 49, 59, 64, 67, 68, 79, 80, 82, 86, 87, 88, 89, 91 
Hamadáni, Yûsuf 51 

Hambli, M. 56 

Hamüya, Sadruddin Abu'l-Majámi' Ibrahîm 15 
Hamüva. Sa'duddin 9. 15, 44s., 50, 52, 53, 72s., 59s. 


hanéfite 90 ۱ | . ۲ . 
hagiqat (Réalité, Vérité essentielle, etc.) 68, 89; voir aussi shari'at, tariqat | h. opp. à 
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David 33 

Dàwüdi. Abu'l-Hasan 2 

Daylami (‘Alî b. Ahmad? 6 | 

Daylami, Shamsuddin Muh. b. "Abdalmalik 91 

dhikr (" mémoration"! 5, 8-10, 20-27, 30, 34-38, 51, 59-62. 66, 3-5, 23, 28, 36, 42-44, 46s., 
55. 66, 67. 69, 77, 79: voir aussi Parole 
dh. de l'âme jûn) 23 / de ame (nafs) 66 / de arcane (khaft) 22, 25, 36, 66 | de la 
conscience secrète tsirr)36, 66 / du coeur 8, 22s., 258.,36,59, 66, 79 / del'esprit36.66] 
de la langue passim / de la langue extérieure et intérieure 36 / dela nature (tab 166 /. 
dh. accompli avec retention du souffle 60, 61 / en "deux mesures" 25s., 61 / en "trois 
mesures" 26, 60 / en "quatre mesures" 8, 25ss.. 61s.. 66 / dh. “continuel” 21. 33 | 
"silencieux" (dA.-i khafi) 8, 14s.. 23-26, 29, 61s. | “vigoureux” 8, 23s., 61 /. dh.-i 
hamáyil (i) 25,26 | -i tarbi' 61. | Feu du dh. 38,66. 43s. / épiphanie du Zh. 38 / lumière 
du dh. voir lumiere /. J/htizáz-i dh. 77 | istihtár-i dh. 22. 41 , ۰ ۱ talqin-i dh. 30, 53, 
64, 24 (voir aussi initiation). / "Mémoration" du shaykh 24. 

Dhikr-i Qutb as-sálikin Abu'l-Hasan-i Kharagáni 83 

Dihkhudà, A A. 51, 79, 83, 85, 88, 90 

dil voir coeur 

Dinawari, Mamshád 4, 27s., 53 

Diwán (de 59۳8۵1۱ 85, 86, 89 

Diwán d'al-Halláj 92 

Dizpuli, Ismà'il 53 

dualisme, dualiste 33, 34, 43. 68. 81 

Durrat at-tàj 55 


Egypte 18 

Eisenberg, I. 83 

émanation {théorie de | 32-34, 36, 44, 64, 72 

Enfer 30, 41, 43, 72, 11, 16, 17, 80 
"Enfer ténébreux" 11, 12, 13, 48, 49, 81 
"enfer de l’âme” 11, 12, 48, 49, 81 

épiphanie, épiphanique voir ۸ 

esprit, spirituel, spiritualité (rih, rüháni, rühäntyat\28,31,32-40,43, 44,65, 68, 70, 1.3, 
He 13, 16, 40, 50s., 69, ROs. 
esprit mohammadien 33s., 4:1. 34; voir aussi haqiqa, lumiere. / faces de l'esprit 32s.. 
35,37-40.64,66 | monde des esprits 44. / paradis spirituel voir Paradis / théophanies 
spirituelles, épiphanie de l'esprit voir tajalli / esprit = “faucon royal" = âme ۵ 
57. cf. 28 / esprit et corps 17,34, 43, 69, 1, 8s., 11. 10 / ciel de l'esprit et terre du corps 
tetc.)32, 69, 10-13, 15, 45, 48-51, 81, 87 / rühániyat-i sirr 64 | haqiqat-i rühániyat 38 | 
Jamát.i r. 39 | jibillat-i r. 59 Jkhulása-yi r. 39 | esprit = Jacob-Ame! Ya'qub-i jûn 53 

éternel. éternité !pré-é.: qadim, qidam) 5. 22, 33, 46, 73, 38, 61s., 74, 90 

Ethé, H. 57, 91 

être. existence (hast, hasti, wujüd. hast 70 | hasti 21, 42, 14, 45,51, 53-56, 58 | wujüd 32, 
40,69. 71,73,44.45, 55 / wujüd-i 'álam 32 | álam-i wujüd 39 | wujüd 'adli et fadli 72 
(e, bashari 62, 13,82 | w. al-Haqq 71 lu. -iinsûn(iı 32.42, 68, 1,3. 13, 17, 49, 52, 82/ 
w. mutlaq 39 / w.-i nûr et w.-i nür (être-de-feu et Etre-de-Lumiere) 42, 45 / être 

au-delà d'etre et non-etre" 46 / existence matérielle morte 24 / existence-nature 68 / 

qois de l'étre 53-55; voir aussi dualisme, monisme.‏ وی ون 

extase (wajd27, 17 / extatique (majdhiib), "ravissement e ase" ( 
do Al 40 Pac. Se ر‎ issement en extase" JadAhba30, 42, ۰ 


Fadl at-tariqa 49, 50, 60, 86 
Fakhruddin (Mawlàna 13. 50 
Jong voir annihilation, non-étre 
faqr ("pauvrete") 20. 22, 78 
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Bagli, Rüzbihán; Rüzbihàniya 14, 54, 68, 80. 88 

bashari. bashariya (condition humaine 20. 32, 33, 62, 63, 65, 68, 70, 3,1. 9, 10, 11, 13, 14. 
15. 45, 48, 49, 51, 53, 81, B2, 87 | 

Basri, Hasan 65, 90 

Bastàmi, Abû Yazid ۱۵۵۷۵2:0۱ 49, 68, 72, 14, 54, 79, 82, 85, 89 

Bayán adh-dhikr al-khaft (al-mustajlib li'l-amr al-wafi) 61 

Báydü ۱ 16 

Bäzärüya, Fakhruddin Ahmad 14 

Beaurecueil, S. de 68, 69, 87 

Bidlisi, ‘Ammâr 11, 48, 53, 59 

bouddhiste 6 

Brockelmann, C. 3, 18, 50, 55, 57, 62 

Browne, E. G. 55, 84 

Brunschvig. R. 85 

Bukhari, Abu "Abdillàh 12, 79, 80 

Buldán 54, 91 

Bursa 50 

Bustán al-qulüb 64 

Busti. Abu'l-Hasan (Shaykhi 5, 42, 19, 67 

Busti. Muhammad (Akhi! 3 


Cahür maqgála 85 

Canaan (Terre de) 18, 83 

cercles 39, 40, 62; voir aussi Islam ("Table ronde", dá'ira-yi i.1 
c. de la lettre h 25s. 
c. de la négation et de l'affirmation (dhikr) 62 
c. de la prophétie 72 
c. du coeur 38s. 

chrétiens 36 

Cihil majlis 51, 52, 54, 59, 61, 66, 73 

cishti 65 

coeur idil, qalb121, 22, 23, 28, 32-39, 43, 59, 65, 68, 3. 5, 6, 9, 43-46, 52, 80. 81: voir aussi 
âme tpacifiée!, quiétude / coeur = miroir de l'esprit 39 ; coeur = théâtre du Regard 
divin 46 / dhikr du coeur voir dhikr ; faces du c. 32, 36, 37 ; lumiere du coeur voir 
lumière / idées suggérées par le coeur voir kháfir 
"spheres" du coeur (tatwár-i dil! 27, 35, 37, 66, 12, 49, 51, 81 / Temple du coeur 20 , 
coeur du Prophète 29, 52 / coeur du shaykh 24, 28s., 51, 52. 83 

connaissance (gnose: ma`rifat, áshná'i, shinékht) 19s., 21, 22, 41, 43, 45, 62, 70s., 30. 
33-35, 55, 61, 62, 66, 68, 70, 77, 80. 88 

conscience secrete (surconscience: sirr) 22, 28, 33, 35-37, 39s., 64, 66, 12 
tróne de la conscience secrete 47 ; Simurgh de la surconscience 68 

contemplation (musháhada 22, 403., 65, 73, 55; voir aussi muráqaba, ru'ya, shuhüd 

Coran, coranique 3, 76, 21,22,35,37,52.64,69, 71, 73, 1, 5. 6, 7, 8. 9, 10, 12, 13,14, 22, 29. 
34, 35, 45, 46, 47, 48, 53, 56, 57, 60, 61, 66, 67, 79, 80, 31, 85, 859. 91 

Corbin. H. 3, 45, 48, 53, 54, 58, 64, 65, 66, 67, 68, 72, 73, 80, 82, 88 

couleurs 
blanc35.38s..65, 66. Sucre blanc33, 64 ; bleu35,65 ۱ jaune 35,65 ; noir38-41,64,67. 
Pierre noire 20. Résidu noir 34, 64. Visage noir 54. Lumière noire voir lumière / 


rouge 35, 38, 65, 66 ; vert 35, 65, 67 


Dànishpazhüh, M T. 49, 50, 51, 52, 54 
Daqqáq, Abu ‘Ali 68 

darwish ttitre: 13, cf. 19 

Dastgirdi. Wahid 86 

Dastjirdáni, Jamaluddin 16, 18, 55 
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Sinaï de l'âme 64 / dhikr de l'âme voir dhikr ; Jacob-Ame voir esprit 

Amir b. ‘Abd Qays 57 Le 

amour (ishq. m habbat 10.21.29, 30,38,39, 45,66,67, 1.9, 15, 17. 23. 24. 29, 30, 33, 34, 
35. 39-45. 48. 52. 68-75, 77. 80. 53. 86, 91 / feu de l'amour 38, 66. 67, 43, 4. 73, 56 | 
lumiere de l'amour 38, 39. 66, 42-44 | vin de l'amour 30 , amour et beauté 70, 71, 73/ 
amour et connaissance 45. 33-35, 12 / amour et dhikr 38. 66. 42-14 / amour et 
intellect 10-42. 35 / amour et jalousie 39. 71-73. 86 / amour et mort 12. T51 amour et 
volonte 45, 24. 33-35, 83 

Àmuli. Haydar 19, 3 

Andrae, T. 72 

angels. angélique 30, 71, 13. 40. 52. 89 
idées suggérées par l'ange voir khátir 

annihilation ifaná , nisti 39, 40, 41, 42. 46. 64, 67, 69. 70. 73, 9. 10, 50. 53-55. 80, 87, AN: 
voir aussi non-être. mort spirituelle 
faná' al-faná' 40, 42. 69 ۲ faná' et bagá' 39, 42. 67. 69. 73 

Ansäri, ‘Abdullah 10, 68, 69, 27, 79, 83, 84. 87.88 

Ard'is al-majális fi qisas al-anbiyd' 85. 90 

Áràm, A. 69. 79 

Arberry, À. J. 91 

arcane ۱۲۵/۱ 22, 25, 33, 36, 37, 39, 40. 41, 65, 66, 67, 12 

Ardashir l-i Pápakàn! 17. 56 

Arghün (khän) 6 

Arnaldez. R. 87 

ascension (theme de l') 45, 675. 

ascèse. ascétique 20s., 63, 22. 31 
"pieux ascetes" tzuhhäd, 'ubbád, nikümardän) 29. 30 

Ash'ari 90 

Asrár at-tawhid (fi magämät ash-shaykh Abi Sa'id) 53, 57, 79, 84. oan, RB. 89. 92 

Asrärnäma 85, 9 

‘Aff al-alif al-mo'luf "ala 'l-lóm al-ma'tu[ 86 

‘Attar, Fariduddin 69, 73, 77. 55. 87, 88, 89 

attributs divins 19s., 41. 45s.. 63, 57-59, 61s.. 90: voir aussi amour. éternité, jalousie. 
lumiere, parole, unite, volonté 
monde des attributs 44 
a. de "Beaute" jamal: 19, 29, 14, 71. 73 
a. de “Majesté” jalál! et de "Beaute" 33, 41. 43, 62. 70, 73, 89 
a. pp Lu bienveillance” (utf? et de "violence victorieuse” (gahr: 41, 43, 72, 

. 35 

Aubin, J. 84 

‘Awari al-macárif 59, 63, 64, 66, 72 

awqáf 13, 15, 16 

Ayáàz 83 

'Aynulqudáàt voir Hamadàni 

Azarbayjàn 91 

"Azizuddin Abübakr 3 


Badakhshi. Ja far 59 

Badawi. À. 49, 68, 72, 5 

Baghawi, (Husayn b. Mas ud! 18 

Baghdäd 4, 6, 7, 8, 12-16, 23, 45. 47, 54, 63 

E ene dus 11.12,17,29.35.515.,53,55.59.65,69, 73, 46,55, 64, 79. 82, 8T. 
S., 

Bákharzi, Sayfuddin 91 

Balaam 68 

Balkhi. Sharafuddin 87 
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abdál 30, 63, 90 

‘Abdallah b. "Abd al-Muttalib 72 

'Abdul-Hamid (Akhi) 13 

"Abdulláh (an-Nasá'i, Shaykh: 6, 10, 11. 12. 24-28 

Abü Hurayra 60 

Abü Nu'aym voir Isbahäni 

Abo Sa'id (Hkhanı 2 

Abû Sa'id b. Abi'l-Khayr 10, 52, 53, 54, 57, 14, 29, 82, 85, 86, 89, 2 

Abübakr 18, 57, 30, 41, 85 

Abünasr (Akhi! 13 

Adáb al-khalwa 85. 90 

Adäb al-muridin 11 

Adam 44, 46, 72, 73, 1, 8. 79 

Adkâni, Sharafuddin 63 

Affifi, A. E. 67, 72, 80 

ahadiya voir unitude 

Ahmad b. Siyáh 53 

Ahsà'i, Ahmad (Shaykh! 64 

Ahsá'i. Ibn Abî Jumhür 19. 87 

Akhbár al-Halläj 89 

akhi ttitrei 13 

'álam voir mondeis: 

'Alá'uddin i:Mawlànà) 13 

"Ali 18. 19. 52. 57, 21, 22. 90 

۸۱1-1 Ridà 57 

Allard, M. 90 

amáanat (depot confie") 19, 71, I 

âme (nafs) J9s., 21, 27, 28, 32-38, 43. 65. 68, 70, 3, 9, 10, 11. 12. 45, 50. 51, 74, 82 /âme 
impérative (n. ammára 4, 43, 68, 10, 11. 12. 45, 50, 51, 80-82 / áme-conscience (n. 
lawwdma4,66,68, 11,45, 80-82/áàme inspirée in. mulhama)4,68, 11,12, 45, 80-82/ 
ame pacifiée (n. mutma'innaY4,21,68,37,43,59. 68, 10. ۰ 12, 45. 56. 57, 80-82, 86: 
voir aussi quiétude, coeur, esprit 
àme - miroir de la théophanie 19, 70 

= Pierre Noire 20, 38 
- Satan intérieur 8 

enfer de ame voir Enfer / faces de l'àme 32. 36, 37 / idolätrie de l'âme 38, 41, cf. 465. / 


93 


DUCTION 


'aziz). 

pp. 97 (ad Mathnaui III. v. 3807) et 126 tad IV. 2212). 
"dernier poème d'Abü Sa id" icf. Asrár at-tawhid p. 3551. 
'uiere sont parmi les attributs du derviche. 


ge par Hujwiri. Kashf texte p. 252.1 (trad. Nicholson 200۱, et Makki. 
. Mathnau i I, 1373s. 


note 128. 

ée par Yahyâ b. Mu'àdh ar-Räzi ‘ob. 25%:871-72) d'apres ‘Attar, Ta- 
` I. p. 300.19. 

: célèbre qasîda de Hallàj iL. Massignon, Le Diwán d'al-Halláj, Nou- 
is 1955. p. 3155 


ıt le premier distique est cité — également à la suite des deux vers de 
m-i Rázi. Mirsád p. :1251 223. 


NOTES DE LA TRADUCTION 


p. 121, Aynulqudát (Nämahä II. p. 143) et Najm-i Rázi ( Mirsád p. (48) 81. La traduction 
du premier mot est fautive: il faut lire bil (= bihil) et traduire plutôt par "oui". 

154. Cf. l'expression čang dar dhayl-i mutábi'at-i hadrat-i risálat zadan (Jami, Naf. 
p. 3871. 

155. Cf. Introduction. 

156. Cf. Coran 12:83. 


157. La "preuve de considération" (karámat, au singulier} est peut-être, plus concrète- 
ment, l'expérience de "prodiges" (karámát). 


158. Makki (Qut I, p. 384) cite ce dicton d'un "gnostique" (Dhu'n-Nün?); "Les gens du 
commun se repentent de leurs méfaits, mais les soufis se repentent de leurs bienfaits". Cf. 
Sarrâj, Luma' p. 44. 


159. Nakirat, "ce qui n'est pas reconnu"; peut-être aussi "l'ignorance" (opposé de 
ma rifat)? 


160. Image de Najm-i Rázi, Mirsád p. (218) 385. Cf. aussi Isfaráyini, Correspondance A. 
VIII, 2. 


161. Probablement une allusion au thème de "Amour intrépide” ( malámat-i 'ishq); cf. 
Ahmad-i Ghazáli; Sawánih éd. Nürbakhsh p. 9ss.; Najm-i Rázi, Mirsàád p. (41) 71. 
162. Sans doute l'auteur du traité intitulé Gháyat al-imkán ft diráyat al-makán (cf. notre 
étude Sakralraum ... citée dans l'introduction, n. 13). Selon une indication du copiste du 
ms. India Office, Pers. mss. 1754 (Ethé n" 1869), Shaykh Mahmüd-i Ushnuwi (= 
Ushnuhi, de Ushnüû dans l'Âzarbayjän) fut le disciple de Shamsuddin Muhammad b. 
"Abdalmalik-i Daylami. Celui-ci vécut au VI* / XII* siècle (cf. A. .ل‎ Arberry inB.S.O.A.S. 
xxix, 1966, pp. 49-56). Notre Ushnuhi pourrait ètre identique avec le Tájuddin Mahmüd 
b. Haddäd al-Ushnuhi qui revétit Sayfuddin-i Bákharzi (ob. 646/1248-49 ou 659/1261) à 
Harát de la khirqa-yi tabarruk (selon Mujmal-i Fasihi I, 2 (1340), p. 316; maisil y a 
peut-être confusion entre pere et fils Ushnuhi, Tâjuddin et Sadruddin. Cf. les notes de M. 
Qazwini et A. Iqbâl dans leur édition de Junayd-i Shirázi, Shadd al-izér, Téhéran 1328 
h.s., pp. 307 et 352). 

163. Nous ne connaissons pas un tel district, mais il y a selon Yaqût (Buldán IV, 1002) 
une région de Yäzür, située entre la Syrie et la Palestine. 


164. Puisque le disciple dit "grâce à moi", il est encore “empoisonné” par le khwud-bini. 


165. Cf. supra, la note 34. 


166. Ce poème semble être d'un certain Shihábuddin, qui chantait sans doute son amour 
terrestre. C'est [sfaráyini qui le transpose à la sphère de l'amour mystique. 


167. Quatrain de Najm-i Rázi (Mirsäd pp. (142) 256 et (227) 399). 

168. Cf. H. Ritter, Das meer p. 234 

169. Cf. H. Ritter, Das meer p. 336. Ce hadith qudsi est interprété par Isfaráyini dans 
Correspondance A.V.I. (lire azád shaw en p. 15.14). 

170. Cf. H. Ritter, Das meer p. 531; B. Furüzánfar, AháditA p. 134 (ad Mathnaui IV, v. 
2963). 

171. Cf. supra, la note 149. 

172. Le "chemin de l"Iráq" semble être un cliché poétique; cf. le quatrain de Sadruddin 
Mahmüd-i Ushnuhi, cité par Wassäf: Az suhbat-i tà kunün firáq awlátar... márá pas az în 
ráh-i "Iráq awlátar... (Tárik). p. 159,4-5). 

173. Pour la première partie de cette tradition, cf. B. Furüzánfar, Ahádith p. 121 (ad 
Mathnawí IV, v. 1681); pour ia seconde, cf. Abû Nu'aym, Hilya V, p. 325,14 (sermon de 
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tahalli. takhalli et tajalli (Al-futühät al-makkiya, chapitres 204-06». Dans le cas des 
prophètes. Isfaráyini ne parlera ni de mutahalli ni de mutajalli, mais de mawsüf (texte 
p. 56,8 et ۰ 

136. Prise à la lettre, la position d'Isfaráyini (co-éternité de tous les attributs, opération- 
nels et essentiels, avec l'Essenee) serait celle qu'on dit "hanéfite" (Máturidi contre 
Ash'ari: cf. Sharh al-fiqh al-akbar, Haydarábád?. 1365 h., p. 18s., et M. Horten, Die 
philosophischen Systeme der spekulativen Theologen im Islam, Bonn 1912, p. 5341. 
Ash'ari admettait l'éternité de la parole et de la volonté (cf. M. Allard, Le probleme des 
attributs divins dans la doctrine d'Al-As'ari et de ses premiers grands disciples, Beyrouth 
1965, p. 231ss.). 


137. Le quatrain entier est cité par Khurramábádi (f. 98 dr.): Ay dil, zi ghubár-i tan agar 
pûk shawi í Tü ۳۵-۰ muqaddas.i bar aflák shawi i ‘Arsh-ast... Comparer les vers de 
Háfiz (cites par H. Ritter, Das meer p. 340): Kı ay buland-nazar sháhbáz-i sidra-nishin... 
(éd. Qazwini p. 27.4-5). 


138. Non indentifié. 
139. On pourrait aussi traduire ‘aziz par "initié". 
140. Cf. Introduction. 


141. Texte et traduction incertains. D'après la leçon du ms. N, on pourrait comprendre: 
"car c'est à cause du Prophète qu'il faut élever la structure du wali à la fin." 
142. Cf. Introduction. 


143. Hadith "canonique" (Concordance I, p. 4077). 


144. Pour les "huits attributs" cf. M. Allard, Le probléme pp. 5, n.] et 56s. Najm-i Rázi 
distingue, parmi les attributs essentiels, trois "attributs propres" (sifát-i nafsi: existence, 
unicité et auto-subsistance) et huit "attributs essentiels ajoutant un concept" (sifát-i 
ma 'nawi: science, puissance, volonté, ouïe, vue. vie. parole, permanence) (Mirsád p. (179) 
321; cf. Marmüzát-i Asadi p. 25s.). Pour Isfarâyini, le “huitième” attribut est évidem- 
ment la "préexistence" (qidam) — sans doute encore une forme du “huitième degré de la 
voie mystique". Cf. Introduction, p. 43ss. 

145. Cf. Introduction. 


146. Célebre hadith soufi. Parmi les sources les plus anciennes, on peut nommer Sahl 
at-Tustari, Tafsir p. 123 (ad 94:7), Hujwiri, Kashf texte pp. 365 et 480; Mustamli-i 
Bukhári, Sharh-i ta'arruf IV, p. 18,19-20. Var. dans Sarràj, Luma: p. 396.16. 


147. Louanges traditionnelles; cf. Suhrawardi shaykh al-ishráq (?) in Oeuvres Il, p. 376; 
Tha labi, 'Ará'is p. ۰ 


148. Célebre quatrain connu sous plusieurs variantes. Cf. les notes des éditeurs dans 
Najm-i Räzi, Mirsäd p. 610s. et Marmuüzät p. 177. 


149. Allusion au hadith qudsî Awliyá'i tahta qibábi... (cf. B. Furüzánfar, Ahádith p. 52, 
ad Mathnawi Il. v. 931-32). 1 


149a. Nous n'avons pas identifié cette citation de Baghdädi. Elle n'est pas sans rappeler 
le hadith de ‘Ali sur les abdál (Makki, Qut I, p. 2245. 


150. Proverbe (Dihkhudà, Amthál I, 223 et 240). 


151. La méme anecdote, également au nom de Hasan al-Basri, est racontée par Simnáni 
(Mû lá budd fol. 53a,8-12; Âdéb al-khalwa 38a-b). ` 


152. Hadith non identifié. 
153. Premier distique d'un quatrain cité par Ahmad-i Ghazáli (Sawánih éd. Nürbakhsh 
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سوال سوم : وما Ae A d‏ الله dee c ro‏ آعده است ذه المع 3.5 
دو ام ا لرک » كن جرت دہ هسی است یا جکونگی ٩‏ بیان فرمايئن ! «واب: 
تال 57 آن جرت دم male ji dé‏ وکیا وصفات «mile‏ نف دم 
AAT EEN‏ در 
عمال )155( هسی TUN‏ و بہلو Cl‏ نو Caes‏ کے عبات cel‏ 


ost?‏ که ليس فى ol‏ الله ...حون سالل و اصل v»‏ برو لوس 
de‏ جال انتر »حون ان آن ذوق جز فنای تود ود جاص نيابدء 
جرش کی افزا ین و وتهش رد که ميادت E‏ 


(N.B.: Corriger la faute d'impression dans la traduction p. 55.12-13: lire "présente par l: 
théophanie"). 


124. Célèbre sentence d'Abü Sa'id b. Abi'l-Khayr (cf. Asrár ot-tawhid pp. 55 et 217 
Najm-i Rázi. Mirsád p.(178) 321). Notons qu'à la différence de son maitre Baghdädi, 2 
interprete les sentences citées ici comme typifiant non pas le tajalli de la "Majesté 
(jaläl}, mais celui de la "Beauté" ۰ 


125. Distique cité également par Najm-i Ràzi, Mirsád p. (1161 206, et avant lui par 
‘Aynulqudât :Námahá I, p. 389) et d'autres (cf. les références données dans Mirsäd 
p. 613). Comparer aussi le quatrain de Sanà'i, Diwán p. 588, 10955-56. L'image est sans 
doute prise du verset coranique 27:34. Cf. l'interprétation qu'en donne Bastämi (Abü 
Nu'aym, Hilya X, p. 37,14-15). 


126. Partie d'un ghazal de Sa`di (Kulliyát éd. Furüghi, Téhéran 1316 h.s., Ghazaliyät 
p. 274). 


127. Partie d'un quatrain de Najm-i Rázi (Mirsád p. (75) 133). Au lieu de Cün shahbázi. 
on lit parwáz kunán dans cette source. Pour l'image, cf. Ritter, Das meer p. 340 ۰ 
Asrárnáma .م‎ ۱ 

128. Cf. B. Furüzäânfar, Ahádith p. 116 (ad Mathnawi IV, v. 1372); H. Ritter, Das meer 
p. 583. 


129. [mage traditionnelle (cf. Akh bûr al-Halléj, troisième édition... par L. Massignon, 
Paris 1957, texte arabe p. 73). 


130. Sur le rapport sharî 'at— tariqat — haqiqat cf. Kubrâ (F. Meier, Die Fawa'ih p. 2825). 


131. Ce quatrain est, selon Jàmi (Naf. p. 592), d'Awhaduddin-i Kirmáni. Notons ici 
qu'isfaräyini lui-méme attribue au méme auteur le quatrain qu'il cite dans l'Annexe B, 
56 (cf. aussi Correspondance pp. 10 et ۰ 


132. Cette parole de Kharaqâni est citée par Hujwiri, Kashf texte p. 205,7-12. Comparer 
aussi Al-muntakhab min kitáb núr al-‘ulüm éd. M. Minuwi in Ahwål u aqwál.-i... Khara- 
gáni, Anjuman-i àthàr-i milli 112, Téhéran 1354, p. 119, ناه‎ Kharagáni, avec une pointe 
d'ironie contre les soufis "qui s'occupent jour et nuit à Le rechercher" dit: "Ne Le trouve 
que celui qui est d'abord voulu par Lui" (Yûbanda ast ki قا‎ way-rá khwáhad). 

133. C'est ce que les anges disaient lorsque Moise voulut voir Dieu au Sinai, d'apres 
Najm.i 1۵21, Mirsád p. (28s) 50. 

134. Distique cité par Najm-i Räzi, Mirsád p. (217) 384 et ‘Ishq u ‘aql .م‎ 


135. Cf. Kubrå, Faw. 174 (p. 86, 7-8 avec les variantes:. [bn "Arabi distingue entre 
89 


TES DE LA TRADUCTION 


trine des “Sahlis”, selon laquelle l'effort {mujähada) serait cause de l'union mystique. 
celle des autres soufis mettant l'accent sur la grace divine (fad) ‘Kashf al-mahjiüb 
d. Nicholson p. 201ss.). Comparer aussi celle relevée par 1 Tab. p. 146 et Jami. 
f. p. 74, entre les "Transoxaniens" ("tant que tu n'es pas délivré, tu ne trouves pas"let 
""Irágiens" ("tant que tu ne trouves pas, tu n'es pas délivré). Najm-i Råzi lui-méme 
» Ansári ("la théophanie survient spontanément, mals seulement sur un coeur 
ilé") et un shaykh de Qazwin qui disait: "Tous ceux qui courent n attrapent pas 
agre, mais c'est celui qui a couru qui l'attrape!” (Mirsád P. (177) 318). 'Aynulqudát 
able mettre l'accent plutòt sur l'effort (Tamhidát 191. tandis qu'un célèbre dicton de 
araqàni (cf. K. 88 et la note 132. infra! remet tout à Dieu. Mais dans tous les cas, il 
ait abusif de construire une réelle divergence de ces différentes nuances, comme l'a 
illeurs observé déjà Hujwiri. Cf. encore F. Meier, Abu 80 id p. 1 ss. 


i. Proverbe (cf. Dihkhudá, Amthál I. ۰ 
;. Célèbre baghdädien, ob. 334/945. Exemple type du "fou" ۰ 


. Pour cesexemples de la "folie" de Shibli, cf. ‘Attâr, Tadhkirat al-awliya' Il. p. 162.21 
63.7. On n'y trouve pas cependant la phrase attribuée à Shibli par Isfaräyini. 


118. Citée par Sarràj, Luma’ p. 397.7-8 et Rüzbihàn-i Baqli. Sharh-i shathiyát (cf. L. 
Massignon, Recueil p. 30; Ruzbehan Bagli Shirazi. Commentaire... publ. par H. Corbin, 
Bibliotheque Iranienne vol. 12, Téhéran/Paris 1966. p. 2431. 


119. Sentence attribuée habituellement à Sari-i Saqati (cf. H. Ritter, Das meer p. ۱۰ 


120. Hadith typifiant lefaná' chez Rümi. Mathnawi I, v. 128. Pour les sources, cf. aussi L 
Massignon. Passion’ III, p. 312. n. 4; Sarráj. Kitáb al-luma' p. 113; Suhrawardi shaykh 
al-ishráq (?) in Oeuvres philosophiques et mystiques II, texte p. 375. 


121. Cf. Abû Nu'aym, Hilya X, p. 376; Hujwiri, Kashf trad. Nicholson p. 206; Kaläbâdhi, 
Ta'arruf p. 67, Mustamli-i Bukhàri, Sharh-i taarruf II, p. 154s.; Asrár at-tawhid p. 46: 
Jàmi, Naf. p. 211. La "parole parfaite regardant par la fenetre de l'incroyance" que lui 
attribue Isfarâyini ne se trouve dans aucune de ces sources. En revanche, elle correspond 
littéralement à ce qui est selon G. Tucci (The Theory and Practice of the Mandala. 
Londres 1969, p. 29) la "formule liturgique" hindoue (nadevo devam arcayet = no one who 
has not himself become God may be able to adore God). 


122. Sur l'annihilation "quant à l'essence" et le tawhid ontologique, cf. Der Islam 50, 
1973, pp. 53-56. Cf. également ici, les notes 178-79 de l'introduction. 


123. Ce passage montre que le souci de ne pasétre mal compris en matiere de tawhid, tres 
caractéristique de Simnáni et de l'école dite shuhüdiya. remonte directement à la doc- 
trine de Majd-i Baghdádi (cf. également Der Islam 50, 1973, p. 60ss.). Nous avons eu la 
chance de retrouver la phrase citée dans une collection de cinq "Réponses" de Baghdádi. 
conservée dans le ms. Téhéran, Majlis n° 3457, pp. 87-92. I] s'agit de la troisième 
Réponse, concernant le sens de la parole de Shibli, A/-ma'rifa dawám al-havra. De toute 
évidence, l'interprétation de Bahdädi "corrige" celle de Hujwiri (Kashf p. 353.1 ss.) 
qu'elle présuppose. En voici quelques extraits (pp. 90,12 — 91,8): 
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ainsi que Mirsäd p. (1221 217). 


95. Distique cité également par Najm-i Râzî, Mirsád p. (123) 220; une variante (mast au 
lieu de mát; dans une lettre de "Aynulqudàt, Némahé I, p. 300. D'après l'éditeur du 
Mirsád (p. 614), qibûla-yi razî serait non pas la "lettre de vente d'un vin", mais une feuille 
de vigne. 


96. Nombre traditionnel symbolisant la totalité des mondes. Quelques références: Hu- 
jwiri, Kashf al-mahjüb texte p. 480 (trad. Nicholson p. 368); Muhammad b. al- 
Munawwar, Asrár at-tawhid p. 37; Attàr, Tadhkirat al-awliyá' I, p. 18,10; Najm-i Rázi, 
Mirsád p. (32) 56; etc. Une interprétation intéressante chez le théosophe shí'ite Ibn Abi 
Jumhür al-Absá'i: ce nombre de 18 000 devient l'équivalent des 70 000 voiles de lumières 
et de ténèbres (c'est-à-dire théophanies) dans l'expérience du faná' (18 000 x 2 = 36 000, 
c'est-à-dire la totalité des mondes sensibles et suprasensibles; soustraire 1 000, c'est-à- 
dire le microcosme; ajouter au reste (35 000) le méme nombre, c'est-à-dire les “âme ” 
remplaçant l'âme annihilée: Al-mujli mir'át al-munji, lithogr. Téhéran 1329 ۳۰1۰, p. 193). 


97. Cf. supra, la note 25. 
98. Cf. Introduction. 
99. Traduction incertaine. 


100. Les vers sont de Saná'i (cf. la note de l'éditeur dans Mirsád p. 583). Isfaráyini en cite 
trois dans l'Annexe B, 45. 


101. Pour la traduction de yaki et yagána, cf. supra, la note 6. Bien qu'il ne le dise pas 
ouvertement, il semble évident qu'Isfaráyini interprete ce verset coranique comme 
signifiant l'unitude absolue (ahadiya) de rabb (contrairement à l'interprétation d'Ibn 
"Arabi, relevée par R. Arnaldez in Mélanges... H. Corbin, p. 221). Quant à la sentence du 
maitre anonyme citée au début de ce paragraphe, elle fut approuvée par Majd-i Baghdädi 
dans sa Réponse à Sharafuddin-i Balkhi (cf. F. Meier, ibid. p. 363). 


102. Hadith soufi (Sarráj, Kitáb al-luma' p. 83; Kalábádhi, Ta'arruf p. 83). 


103. Littéralement: le privilege d'étre écrit conjointement (en arabe) avec le pronom 
"Mes". C'est uneishára classique (cf. Makki, Qut I, p. 141; souvent mise en jeu par Najm-i 
Razi). 


104. C'est-à-dire la “bassesse de la condition humaine" et la "hauteur dela spiritualité”. 
105. Quatrain de Najm-i Rázi (Mirsád p. (163) 242; cf. Ishq u ‘aql p. 82). 

106. Cf. ‘Attâr, Tadhkirat al-awliyá' II, p. 212,20-24 (meilleur texte dans l'édition 
Isti'lámi, p. 673). 


107. Cf. Introduction. 
108. Kan àn, le troisieme fils de Noé, puni au Déluge. Cf. Rûmî, Mathnauwi III, v. 1308ss. 


109. Parole d'Ansári (Mukhtasar fi âdâb as-süfiya éd. S. De Beaurecueil in HI EA O 
1960, texte 3). 

110. L'image est de Majd-i Baghdädi (cf. F. Meier, Die Fawa ih p. 18); elle est amplement 
exploitée par Najm-i Rázi, Ishq u ‘aqil pp. 83-100. 

111. Hadith "canonique" (Concordance III, p. 406). 

112. Cf. Introduction, p. 9 (notes 39-40). 

113. Nous n'avons retrouvé ce distique dans aucune des oeuvres accessibles de Najm-i 
Rázi (ni d'ailleurs les vers cités dans l'Annexe B, 24). 


114. Isfaráyini semble vouloir affirmer ici une certaine divergence d'opinion entre lui- 
méme et Najm-i Rázi — divergence rappelant celle, classique, que Hujwiri notait entre la 
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52. Traduction persane d'une prière traditionnelle ۵ takil-ni ilâ nafsi wa-lá ۵ ahadin 
mina l-makhlügin, citée par Simnàni, Fad! at-tariga, ms. Feyzullah = Millet 2135, 
fol. 101b:. 

53. Cf. supra. la note 34. 

84. Cf. le vers de Nizami: Dust dn bih ki bi-wafá nabwad Haft paykar éd. Wahid-i 
Dastgirdi, Téhéran 1334 h.s., p. 165.12: 

85. Célèbres vers de Sanà'i (Diwan éd. Musaffá p. 27). 


86. En faisant de l'Amour et de la Jalousie les pendants de Appétit (shaAwat) et de la 
Colère {ghadab), notre auteur semble oublier sa propre "genéalogie de la morale" (supra, 
n. 20) pour se joindre à la théorie psychologique deNajm-i Räzi. Selon ce dernier en effet, 
lorsque l'âme est devenue une “âme pacifiée". l'Appetit (hawd - shahwat} devient 
Amour (“ishq u mahabbat), la Colère, Jalousie et Energie tghayrat u himmat) (Mirsád 
p. (104) 184: cf. notre étude à paraitre dans Eranos-Jahrbuch 46, 19771. Comparer aus- 
si Kubra. Faw. 86 (p. 40,13-14r. Appétit (shahwa: devient "désir dans le coeur", et 
'Abdurraz2àq-i Kashani, Shark ‘alé Fusüs al-htkam, Le Caire 1321 h.l., p. 72s.: la "vraie 
réalité de l'Appétit" (haqiqat ash-shahtva) est Amour (hubb). Quant à la "jalousie", il 
serait évidemment plus facile de traduire ghayrat par “zèle”, comme le suggère d'ailleurs 
la juxtaposition de kimmat chez Najm-i Rázi (et chez Kubra, Fau. 185 en p. 92,15); aussi 
est-ce ce que suggère déjà l'idée de l'ambivalence du thymoeides chez Platon, la source 
ultime de cette psychologie (cf. République 439d-442c). Mais on a préféré de traduire 
ghayrat partout par le méme mot (cf. K. 16 et 110-111). 


87. Ce quatrain figure dans une collection apocryphe des Quatrains d'Abu Sa'id b. 
Abi']-Khayr (lithographie indienne non datée, n" ۰ 


88. Les "armées angéliques” sont sans doute les "idées suggérées par l'Ange” (khátir- 
malaki), les "princes du pays Corps", l'esprit et le coeur. Adaptation d'une célebre image 
de Ghazäli (Kimiyd pp. 13-151. 

89. Tradition citée déjà par Daylami. Kitêb "atf al-alif al-ma'lüf.... Le Caire 1962. texte 
p. 75 et Makki. Qu IL, p. 478. Quant à l'idée de la coopération de l'Intellect avec l'Amour. 
cf. Najm-i ۵21, Risála-yi ‘ishq u aqil éd. T. Tafadduli, B.T.N.K. n° 258, mutün-i fársi 
n° 31. Téhéran 1345/1966, pp. 36 et 76ss. 

90. Célèbre quatrain ouvrant le "Vademecum des fideles d'Amour" de Suhrawardi 


shaykh al-ishräq (Oeuvres philosophiques et mystiques vol. 11, p. 268); cité également par 
۰۸2[2-1 Nasafi, Insan p. 360. 


91. Hadith soufi, dont une variante est citée comme parole de Nasràbàdi (ob. 367/977-78); 
cf. L. Massignon, Recueil de textes inédits concernant l'histoire de la mystique en pays 
d'Islam, Paris 1929, p. 84. Le "ravissement divin en extase" (jadhba-yi rabbáni) sera la 
condition de l'accès à la “cinquième étape”, celle de la waldyat (cf. K. 87). Cf. déjà 
'Aynulqudát, Tamhidát p. 47. 


92. Non identifie. 


93. Célèbre dicton soufi (Qushayri, Risåla p. 31: as-süft ibn waqti-hi; Kubrâ, Faw. 104: 
as-süfi ibn 2-۰ 

94. Quant à la distinction entre plusieurs sortes de "feux" visualisés dans l'expérience 
kubrawie, cf. F. Meier, Die Fawa'ih p. 118s. et notre Introduction, p. 38s. (n 168). Ici 
cependant, Isfaráyini ne cite ce phénomène que pour démontrer la faiblesse ontologique 
de tout ce qui n'est que phénomène ou “nom”, le "but" de la quéte mystique étant l'étre ou 
le “dénommé” (cf. K. 72). L'idée du passage du "nom" au “dénommé” est un principe 
fondamental de toute gnose en Islam; cf. par exemple Rümi, Mathnawi I, v. 589-90 et 
3454-58. Kubrá (Faw. 183) semble v attacher la méme connotation ontologique qu'Isfa- 
ráyini rend explicite. L'image du "dépouillement" du "nom" ‘ishq de ce qui le constitue 
les lettres ‘ayn shin qûf, est chère à Najm-i Râzi (cf. Risála-yi ‘ishq u اوه"‎ pp. 55, 64 et 61. 
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63. Distique que la tradition relie au nom d'Abü Sa id b. Abi'l-Khayr: 
récité à plusieurs occasions (cf. Asrár at-tawhid pp. 209 et 352). 


64. Cf. Introduction. 
65. Cf. la note 43 de l'introduction. 


66. La "force d'intention” (niyat; est celle qui rend spirituellement vala 
lieu saint (cf. Annexe B, 21. Le sens semble se rapprocher ici de celui de 
n. 47). 


67. Pour cette tradition d'Abübakr, voir Sarráj, Kitab al-iuma' p. 293.8 
Hilya 1, .م‎ 


68. Himmat dárand, cf. supra, la note 54. 


69. Dicton considéré souvent comme hadith (cf. Nizámi-i ' Arüdi, Cahä 

Mu in, Téhéran’, 1333 h.s., p. 41; Simnäni, Mâ lá budd fid'd-din, ms. Ess 

fol. 52b. et Ádáb:al- khalwa, ms. Paris, Supplément persan 125, 6, fol. : 

précise que le Prophete avait prononcé cette phrase à la fin de sa vie 

(ta'zim amr Allah wa-shafaqatuhü ‘alû ۱۵۵۵ Allāh) fait partie d'une sér 

du soufisme (má at- tasawwuf...) attribuées à Shibli par Abû Nu'aym (Hilya I. p. 231. 


70. Célèbre hadith qudsî, cité par Sanà'i (Diwán éd. Musaffà, Téhéran 1336 h.s., p. 461), 

‘Attâr (Ásrár-náma éd. Gawharin, Téhéran 1338/1959, p. 217), Rûmî (Mathnawi V, v. 
2737, cf. B. Furüzáànfar. Ahádith p. 172). Une variante en est citée par Isfaráyini dans le 
prologue de notre texte (K. 2). 


11. Hadith qudsî fondamental pour toute la pensée en théophanies soufie; cf. la note 181 
de l'introduction. Parmi les sources les plus anciennes, on peut nommer Ahmad-i Ghazäli 
(Kitáb at-tajrid p. 41) et Aynulqudát /Tamhidát pp. 90, 265 et 2751. Une variante déjà 
dans Rasd'il Ikhwán as-safé IJI. Beyrouth 1377/1957, p. 356, et une version tres atténuée 
comme réponse d'Abü Yazid-i Bastàmi dans Sahlagi, An-nür (Badawi, Shatahät, 1. p. 
121s.: "Pourquoi Dieu a-t-il créé la création? — Pour manifester Sa puissance"). 


72. C£. Correspondance pp. 62 et 121. 


73. Épisode célèbre de la vie du Prophète, dont s'inspire l'éthos soufi. Cf. ۸۵۲, Asrár- 
nûma éd. Gawharin p. 230 et Rûmî, Mathnawi II, v. 1871. Cf. également Futuwwat- 
náma-yi "Umar-i Suhrawardi in Rasd'il-i jawánmardán éd. M. Sarrâf, Bibliothèque 
Iranienne vol. 20, Téhéran/Paris 1352/1972. p. 97. 


74. Sur cet usage soufi, voir F, Meier, Soufisme et déclin culturel in Classicisme et 
déclin culturel dans l'histoire de l'Islam (Symposium organisé par R. Brunschvig et G. E. 
von Gruenebaum!, Paris 1957, p. 228s. 


75. Une tradition similaire dans Tha labi, 'Ará'is al-majális fi qisas al-anbiyá', Le Caire 
1308 h.l., p. 6. D’après une tradition citée par Sarrâj (Kitáb al-luma' p. 188), les asháb 
thawb wáhid seront admis au Paradis avant les croyants riches. 


76. C'est-à-dire une retraite fixée à quarante jours (cf. Coran 7:188/142). 
77. Pour l'emploi de kharámidan dar cf. le texte p. 21,11-12. 


78 Peut-étre proverbe, de méme que "ce qui vient de la part des derviches est honneur" 
(ci-dessus); cf. Dihkhudà, Amthál I, 129. 


79. Pour mastüri, dérivé selon l'étymologie populaire de mast, cf. F. Meier, Die Vita des 
Abu Ishaq al-Kazarum, Bibliotheca Islamica vol. 14, Istanbul/Leipzig 1948, glossaire 


p. 75. 
80. Cf. Coran 32:7/8 et 77:20. 
81. Traduction incertaine. 
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41. Bishérast  bi-shahr ast. Binámizad = Bi-nám-i izad. 

32. Cf. Introduction. 

43. Cf. supra, la note 32. 

44. Cf. Introduction. 

45. Cf. Introduction. 

46. Variante d'un distique cité par Najm-i Rázi, Mirsád p. (200) 357. 

47. La himmat d'un shaykh, de pair avec son "regard" magique (cf. encore K. 46), est 
entre autres choses la puissance motrice et protectrice dont le disciple a besoin pour 
accomplir la voie mystique (cf. R. Gramlich, Derwischorden (Zwei), pp. 205-091. Comme 


la waláyat, la himmat ne s'éteint pas avec la disparition physique de ceux qui la 
détiennent (cf. supra, la note 34). 


48. Cf. Introduction. 
49. Cf. Introduction. 


50. Nous n'avons pas réussi à identifier ce nom de Garistän (ou Karistàn, Giristàn etc.) 
avec celui d'un district (wildyat) limitrophe de celui de Nasä (cf. J. Aubin, Réseau 
pastoral et réseau caravanier — Les grand'routes du Khurassan à l'époque mongole, in Le 
monde iranien et l'Islam, 1, Geneve/Paris 1971. pp. 105-30». Bien que ce nom apparaisse 
trois fois écrit de la meme facon, il s'agit peut-étre d'une erreur. 


51. Nom non identifié. la vocalisation en est incertaine. 


52. Plus exactement, il s'agit d'une sorte de vermicelle ou de macaroni fait de farine de 
froment et mis dans un potage (cf. Farhang-i "Amid s.v. lakhshaki. 


53. Ce jeu de mots peut s'entendre également au sens inverse. 


54. La himmat (cf. supra, la note 47) apparait ici sous son aspect nettement folklorique: 
dans les croyances populaires iraniennes, ce sont surtout les voyageurs au moment de 
partir qui ont besoin d'une aide magique (cf. H. Massé, Croyances et coutumes persanes, 
Paris 1938, pp. 286-831. Himmat dáshtan bá kasi veut dire "mettre en oeuvre l'énergie 
spirituelle pour quelqu'un" (cf. le texte ici p. 27,11- 12: Asrár at-tawhid p. 246 himmati bá 
man dûr! 


55. C'est-à-dire celle du Shaykh ‘Abdullah. Mais ziyárat-i ishán pourrait aussi signifier 
la visite des tombes des anciens maitres, comme dans l'Annexe B, 2 (p. 112,9) — la villede 
Nasà était célèbre pour ses nombreux tombeaux de saints (cf. Asrár at-tawhid p. 44s.) — 
ou encore. il s'agit d'une visite des soufis vivants (supprimer alors "sa tombe". 


56. Nom non identifié. 


57. Le célebre Pir-i Hari (ob. 481/1089). Rappelons que ^ Ali-i Lala aurait homologué le 
rang spirituel de l'autre maitre d'Isfaráyini, Gürpàni, à celui de Junayd et Shibli (cf. 
Introduction, p. 91. De telles "homologations" sont assez fréquentes chez Simnáni; il 
serait peut-étre interessant de les étudier dans la lumiere de sa lutte contre le transmi- 
grationnisme. 


58. Cf. Introduction. 


59. Cf. l'expérience de Fakhr-i ‘Iraqi (E. G. Browne, Literary History IIl, p. 1251. 
60. Cf. Introduction. 


6]. Second "quart" d'un quatrain dont Najm-i Razi (Mirséd p. (224) 3951 cite aussi le 
premier: Báqi'st sharáb-i talkh dar jám hanáz... 


62. Distique cité également par Najm-i Räzi, Mirsád p. (41) 70. 
84 


AOTES Dk LA TRADUCTION 


31. Ce passage développe le theme du précédent. L'histoire de Mahmüd-i Ghaznawi et 
Kharaqáni présupposée ici par notre auteur est la suivante (cf. H. Ritter, Das meer der 
seele p. 561۱: Apres avoir déguisé son esclave préféré Ayäz de ses vétements royaux et en 
se revétant lui-méme des habits de l'esclave, Mahmüd vient visiter le Shaykh pour 
l'eprouver. Celui-ci ne se leve pas devant le roi déguisé en esclave. Alors Mahmüd, 
croyant avoir trompé le Shaykh, dit: "Tout ceci n'était que piège!” Mais c'est Mahmûd qui 
s'est trompé, car sans le savoir, il symbolise le "piège" divin par son déguisement, piège” 
dont e oiseau” n'est précisément pas Mahmùd le roi de ce monde, mais l'esclave, c'est-à- 
dire le derviche. Cette interprétation symbolique de la réponse de Kharaqáni ne s'impose 
pas cependant dans le contexte de l'histoire telle qu'on la trouve dans Dhikr-i Qutb 
as-sálikin Abu'l-hasan-i Kharaqáni (écrit apres 566/1170-71 par un disciple indirect 
d'Ansári, ms. Istanbul, Muräd Mollà 1796 = microfilm Université de Téhéran n° 483, fol. 
33 : 0-3620, notre histoire 338b,15-340b, 1) et dans Tadhkirat al-awliyá' (The Tadhkiratu 
T-Awliya... ed. R. A. Nicholson, Persian Historical Texts vol. v part ii, London/Leide 
1907, pp. 208,6-210,3). 

32. C'est ici que commence la premiere insertion autobiographique dans notre texte, 
aboutissant (K. 37ss.) avec l'initiation de l'auteur au soufisme. Le sens de ce diarium 
spirituale est de démontrer que c'est l'épiphanie de la Volonté divine" (irádat) qui fait de 
l'homme ordinaire un "volontaire" (murîd), c'est-à-dire un novice soufi. Que cette "Vo- 
lonté” soit au fond "Amour", c'est ce qu'Isfaráyini explique également dans les parties 
théoriques de ce texte (cf. K. 56ss. et 64ss.), ainsi que dans l'Annexe B, 11-12. Or, cette 
“Volonté” divine se manifeste vis-à-vis du murid comme celle de son shaykh (cf. Intro- 
duction, pp. 29s. et 6۰ 


33. Ces images, prises évidemment du théâtre à l'ombre, sont probablement une allusion 
aux apparitions variées du témoin-de-contemplation (sháhid au sens kubrawi, cf. supra, 
la note 25:. 


34. Supprimer l'idáfa entre ghayb et bi-ayb (p. 15,9), de méme qu'entre ghayb et bi-rayb 
tp. 17,3); comparer bi rayb-i nafs (p. 35,12! et az kudürat u zulmat-i rayb-i dunyá Dt. ob 
(p. 63,9, mais peut-être caman-i bt ovb ibid. 7). Le témoin-de-contemplation (la "figure 
du Mystere”) apparait ici pour la première fois sans être entaché par les "ténebres", donc 
à l'état pur; et c'est en tant que tel qu'il annonce une "ouverture tenant au Mystere" (K. 
36, futüh-i ghaybi en p. 16,17; cf. p. 63,10 et gusháyish en p. 129,6), c'est-à-dire ce qui 
parvient du monde divin. Toutefois, dans le cas d'un murîd, c'est à travers le coeur de son 
shaykh que lui parviennent ces "ouvertures" iK. 80, cf. Introduction, p.28s.). Enfin, Esfa- 
ráyini attribue ce róle d'intermédiaire des "ouvertures" tantót aux maitres qui lui ont 
donné l'initiation au dhikr (K. 47), tantôt à l'énergie spirituelle" (barakát-i himmat) des 
maitres défunts dont il a visité la tombe (Annexe B, 21. 

35. Célèbre image (cf. H. Ritter, Das meer der seele p. 336), dont le sentiment gnostique 
est assez transparent: la Maison de la tristesse, construite selon la tradition par Jacob 
pour y pleurer sur la perte de Joseph pendant quarante ans ( Kisá'i, Qisas al-anbiyá' ed. I. 
Eisenberg, Lugduni Bataviorum 1922-23, I, p. 161), est le corps, Jacob-Ame est l'esprit 
{jûn = ,ریات‎ Joseph est le Mystère (le monde divin disparu), dont la Terre sacrée de 
Canaan, le coeur, reçoit le "parfum". Dans un passage analogue chez Najm-i Räzi 
' Mirsád p. (125) 222s.) les rôles du coeur et de l'esprit sont échangés: c'est l'esprit qui est 
l"odorat" /mashámm-i rh), et c'est le coeur qui assume le rôle de Jacob ) Ya 'qüb-i dil). 


36. Hadith "canonique" (Concordance IIl, p. 13). 
37. Cf. supra, la note 34. 


38. Cf. supra, la note 32. 
39. Allusion à une tradition populaire, relevée par F. Meier (Die Fawa'ih p. 237) à propos 
de la himmat du Prophete. 
40. Proverve (cf. Dihkhudà, Amthäl I, 126 et 142; 11, 1226) 
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ment avancés”, entre un malaküt-i 'álam-i ghaybi et un mur álam-ghaybi tef. Intro- 
duction, p. 365.١ s'agirait-il encore de la méme distinction? Ce sont la des questions qu'il 
faut laisser ouvertes, parce que notre auteur ne les traite nulle part de maniere systema- 
tique. du moins à notre connaissance. Mais disons encore une fois qu un terme technique 
isfaràyinien peut signifier tout autre chose chez un autre penseur mystique. I] n'est donc 
guère utile de renvoyer à la distinction faite par Aziz-i Nasafi entre ghayb-i ghayb-i 
ghayb (= Khudáy = mabda'-i awwal) et 'álam-i ghayb-i ghayb (= Jabarüt = fitrat : 
mabda'-i kull) (cf. Kitáb al-insán al-kámil éd. M. Mole, Bibliotheque Iranienne vol. 11, 
Téhéran/Paris 1962, texte pp. 168, 237s.. 350. 3645.1, ni à l'expression ghayb-i ghayb-i 
'álam-i ghayb wa'sh-shahädat telle qu'employée par 'Aynulqudát (Tamhidät p. 2271, où 
elle signifie le domaine d'Iblis. 


25. Sháhid doit sans doute être compris au sens technique kubraui, c est-a-dire comme 
désignant l'apparition en vision de l'a/ter ego du mystique, d'un "homme de lumiere sur 
lequel les ténebres de l'àme peuvent cependant jeter leur ombre, de sorte qu il apparaisse 
comme “nègre” selon Kubrà (cf. F. Meier, Die Fawa'ih pp. 181-94 et H. Corbin, Homme de 
lumiere, index s.v. témoin-de-contemplation). Selon notre passage, cette figure peut donc 
apparaitre sous la dominance de l'un des trois premiers états d'âme. Quant au quatrieme, 
celui de l'âme pacifice. il n'est pas mentionné explicitement; mais puisqu'il faut que la 
"heptade soit complétée" (K. 20) et qu'on n'arrive qu'à cinq "significations" ( ma nd) en 
comptant seulement les trois premiers états d'âme dela maniere indiquée dans le texte!2 
- 2 + 1), il faut sans doute l'ajouter avec deux "significations" pour en avoir sept {donc 2 
- 2 + [ +2 = 7). Mais que signifient ces “significations”. et pourquoi est-ce l'àme inspirée 
qui est l'exception? L'auteur lui-même précisera plus loin (K. 73) que chacun des quatre 
états d'âme est à lui seul la scène de toutes les quatre &hátir ("idées suggérées") homolo- 
gues de la structure du microcosme, sauf celui de l'àme inspirée. où ne se présentent que 
celles suggérées par l'Ange et Satan. Cet ordre des khawátir dans les quatre états d'âme 
(4 + 4 = 2 - 4 = 14) ne faisant que refléter celui des “significations”, la conclusion 
s'impose que la "signification" unique coordonnée à l'àme inspirée désigne ce que l'Ange 
et Satan ont en commun, à savoir le fait d'etre situe à l'extérieur relativement à leurs 
homologues dans l'homme. le coeur et l'àme, tandis que les "deux significations” coor- 
données aux trois autres états d'âme concernent à la fois l'extérieur (Satan et Ange) et 
l'intérieur (l'àme et le coeur, c'est-à-dire l'au-delà microcosmique, ou ghayb-i ghayb?). 
Rappelons que la capacité de distinguer entre Satan (le "Satan extérieur") et l'âme est ce 
qui permet à un disciple de continuer son éducation spirituelle sans la présence maté- 
rielle de son shaykh (Correspondance, introduction p. 201. C'est donc à ce moment précis 
dans le développement spirituel que correspondrait l'état d'áme inspirée. 


26. Cf. la note 165 de l'introduction. 


277. La traduction tient compte de la restitution du texte que nous croyons nécessaire ici 
(p. 11,1-2). 


28. Contrairement à son habitude, Isfaräyini fait ici une distinction entre wujüd-i insáni 
(l'idée générale de l'étre humain) et wujád-i bashari (l'homme concret}. 


29. Remplacer la quatrieme ligne par: "Cherche en toi-méme tout ce que tu désires, cartu 
l'es!” Ce célèbre quatrain, attribué parfois à Bábà Afdal-i Káshàni ou à Majd-i Baghdádi, 
est en réalité de Najm-i Räzi. C'est du moins ce que ce dernier affirme lui-même dans trois 
ouvrages: Mirsád (éd. Riyáhi! p. 3, Marmüzát-i Asadi p. 3s. (cf. Introd. angl. n. 331: 
Manárát as-sá'irin (version arabe du Mirsád, citation de B. Furüzánfar dans la note en 
p. 290 de son édition du K:táb fihi mû fihi de Rümi (Téhéran, Dànishgàh 1330 h.s.) 


30. C'est évidemment pour leurs célèbres "outrances" que Báyazid-i Bastàmi (“Gloire à 
Moi!") et Abú Sa'id ("Il n'y a dans ma tunique que Dieu!” cf. K. 85) sont réunis dans ce 
distique d'Isfaráyini (?) comme la “chanterelle” et l'oiseau captivé" de Dieu. Quant à la 


"provenance d'un autre nid" des "oiseaux" de Dieu, cf. le quatrain de Najm-i Räzi, cité 
K. 77 (note 105). 
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mais il se joint à Kubrá pour identifier l'âme pacifiée avec le coeur, comme nous l'avons 
déja observé icf. les notes 115 et 176 de l'introductioni. La contribution originale d'Isfa- 
ráyini est plutót l'intégration de cet ensemble dans un cosmos dont la structure générale 
est de nature heptadique, et c'est le propos du présent paragraphe ainsi que de ceux qui 
lui font suite, de l'expliquer. Essayons donc d'en résumer les données: 


les quatre mondes nommés ici pour la premiere fois comme formant un ensemble‏ ۷ له 
de2x2 x 7 degrés ou niveaux etc. (soit 28 degrés), à savoir la "terre humaine" et le "ciel‏ 
spirituel , l'enfer de l'âme” et le "paradis spirituel". Puisque cette "terre" et ce "ciel"‏ 
sont l'homologue du corps et de l'esprit humains (K. 18), l'ensemble est sans doute‏ 
l'homologue de l'étre humain composé de corps, âme coeur et esprit, bref: c'est le micro-‏ 
cosme. Or ce microcosme ne se compose, plus exactement, que de 14 degrés, car l'enfer de‏ 
l'âme” et le "paradis spirituel" ne sont que des noms désignant des "qualifications‏ 
abstraites" (sifat) dans la "terre humaine" et le "ciel spirituel" (K. 20-21), "qualifications"‏ 
que l'on peut sans doute identifier avec les sept vices et les sept vertus, puisque les sièges‏ 
de ceux-ci et de celles-ci sont précisément les "sept niveaux de la terre humaine" et les‏ 
"sept niveaux du ciel spirituel" (K. 17; 20-21). Il s'agit donc proprement du domaine de‏ 
l'âme et du coeur, en dépit de l'adjectif "spirituel" (rüháni etc.) dans le cas de ce "paradis"‏ 
et de ce "ciel"; aussi est-ce dans les "sept spheres du coeur" que les vertus sont localisées‏ 
(K. 21). Or, comme le coeur n'est autre que l'âme pacifiée, on peut dire également que cet‏ 
ensemble ne concerne que l’âme et ses quatre états de transformation; et c'est pourquoi,‏ 
étant donné que l'âme a sept “significations” (me nû) comme le coeur a ses sept "spheres"‏ 
'atwár), il faut que les quatre états de transformation de l'âme se répartissent sur une‏ 
seule structure heptadique. C'est ainsi que le facteur dualiste réapparait comme diviseur‏ 
d'une seule Heptade ( K. 19, cf. la note suivante).‏ 


b) Comme ensemble macrocosmique, représenté dans l'homme par l'union du corps et de 
l'esprit, il y a le "monde de la visibilité" (le monde sensible, dlam-i shahádat) et le 
“monde du mystère” ('álam-i ghayb), chacun étant composé de deux mondes opposés 
d'une maniere analogue à la composition du microcosme, soit 28 degrés etc. d'un ensem- 
ble compose de la Terre, du Ciel, de l'Enfer ténébreux" et du "Paradis éternel", plus, dans 
le cas du "Paradis éternel", un "huitieme degré" qui se situe "en dehors" des deux 
ensembles de symétries heptadiques de 2 x 2 x 2 x 7 "degrés" (ou 56000 "voiles de 
lumières et de ténèbres”, cf. Introduction, p. 43 etia note 1821. Or les 28 degrés réguliers 
de l'ensemble macrocosmique ne sont en quelque sorte qu'une extériorisation du micro- 
cosme, car ils comportent, tant dans le "monde de la visibilité" que dans celui du 
“mystère”, les "formes visibles" (siirat) de ce dont le microcosme est la signification, la 
"qualification abstraite” (sifat) (K. 20-23). Il est évident que le "monde du mystère” dont 
il est question ici est l'au-delà coranique; mais c'est un au-delà dont les "formes visibles" 
peuvent étre percues par le visionnaire des à présent, comme le sont celles du monde 
"visible". S'il est permis d'interpréter comme une sorte de métempsychose ilsfaräyini ne 
précise pas) les différents rapports de ces "formes visibles" avec les "qualifications 
abstraites” de l'âme, on peut rapprocher du "type égyptien" les formes du "monde du 
mystère”, du "type pythagoréen" celles du "monde visible", selon la typologie établie par 
F. Meier (Die Fawa'ih p. 167). 

c) La distinction entre deux sortes d'au-delà, celui du macrocosme et celui du micro- 
cosme, est traditionnelle (cf. Ahmad-i Ghazäli, Kitáb at-tajrid p. 53), mais la terminolo- 
gie de notre auteur lui est personnelle (encore qu'elle s'inspire peut-étre de Suhrawardi 
shaykh al-ishráq: cf. Yazdän-shinäkht in Oeuvres philosophiques et mystiques vol. 2, p. 
433, où l'on trouve les termes düzakA-i rühání et bihisht-i jéwidäni. Or nous avons vu 
que l'au-delà macrocosmique fait partie du "monde du mystere" Cálam-i ghayb); plus 
précisément, c'est le "monde du mystere redoublé" (K. 20-21). Mais dans l'Annexe B, 63, 
le méme au-delà est désigné comme ghayb-i ghayb-i ghayb (texte p. 150,7 et 18١. Quant à 
l'au-delà microcosmique, celui des "qualifications" mais non des "formes", serait-il donc 
ce que l'auteur appelle ghayb-i ghayb dans notre texte principal í K. 19)? De plus, lorsque 
nous trouvons [sfaráyini distinguer, à l'intérieur du monde accessible aux "moyenne- 
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symétrique. On peut la représenter de la manièere suivante: 


RUH 
QALB (= nafs-i mutma' inna) 
Mahabbat 
rahmat shafaqat 
faná' ghayrat tawädu' 'adl hilm qaná'at — sakhàwat 
'"ujb hasad kibr zulm hiqd hirs bukhl 
ghadab shahwat 
Sharah 
NAFS «= ۵15-1 ۱ 
QALAB 


On sait que ghadab et shahwat, les facultés “irascible” et "concupiscible" des philosophes 
hellénisants. sont reconnus en soufisme également comme les vices par excellence (cf. par 
exemple Ghazáli. Mishkát al-anwár éd. Affifi p. 52. Rümi, Mathnau:i IT. v. ۱468۱: Najm-i 
Rázi remplace shahuat par le mot hawá, en faisant de celui-ci et de ghadab les deux 
"attributs essentiels" de l'âme. héritage de sa mère, le corps materiel. Ils sont le “levain 
de l'enfer". la souche des "attributs opérationnels" de ame, c'est-à-dire des vices 
concrets, homologues des isept) "degrés de descente de l'Enfer” fdarakät-i düzakh) 
(ef. Mirsád pp. (99ss.) 175ss.; cf. ( 112s.) 199ss.; (2001 355s.; (226) 3981. 


21. Hadith "canonique", cf. Bukhári. Sahih ‘K. at-tauhidr IX, p. 153: cité également par 
Rümi. Mathnawi I, v. 1763 (cf. B. Furüzànfar. Ahádith-i mathnawi p. 18۱. Le fait que la 
jalousie soit nommée ici comme "avant-derniere" vertu. la derniere étant annihilation, 
suggère déjà le theme de la Jalousie mystique, développé plus loin par l'auteur (K. 
110-1111. où le hadith en question sera de nouveau cité. Cf. encore la note 86 de la 
traduction. 


22. Isfaráyini semble interpréter la forme féminine de hammat bihi (12:24! comme 
faisant allusion à l'âme inférieure (an-nafs al-ammära). On sait que l'histoire de Joseph 
et Zulaykhà fut interprétée d'une maniere tres différente par des soufis comme 
Rüzbihän-i Baqli, appelés justement les "fideles d'Amour" (fedeli d'amore) par Henry 
Corbin (cf. H. Corbin. En Islam iranien III, p. 75). 


23. Le propos d'Isfaràyini n'est, certes, pas de condamner le prophète Joseph, mais plutôt 
de démontrer que tout être humain est composé d'un mélange de lumières et de ténèbres. 
Pourtant, en insistant sur ce que l'âme de Joseph était "pacifiée" tmutma' inna! par 
essence, comme celle de tous les prophètes. Isfaráyini semble tenir beaucoup à la 
doctrine de la "pureté" l'isma/ prophétique, contre laquelle un 'Aynulqudát pouvait 
encore se permettre de polémiser (cf. Nàmahá II, p. 1181. Ceci est tres clair dans le cas du 
Prophète Mohammad, car Isfaràvini affirme que les versets coraniques "N'avons-nous 
point ouvert ta poitrine/et déposé loin de toi le faix” 194:1-2) ne signifient nullement qu'il 
y avait un ‘faix”(wizr) à enlever du Prophète, le sens étant plutot: “O Mohammad, Nous 
avons ouvert ta poitrine par l'Amour et la Connaissance/et Nous avons purifié ton coeur 
de ce qui est autre que Nous-mérme par la lumiere de ia prophétie." (Annexe B, 15). Or 
selon l'Annexe A, II, tout croyant ayant dépassé les "stations" relatives à l'àme impéra- 
tive i'ammáragi), l'âme-conscience (aiwwámagi) et l'âme inspirée imulhamagi) en 
| forme" (sürat) et en "réalité" (haqiqat), peut atteindre celle de l'àme pacifiée (maqám-i 
itminán, mutma'innagi), c'est-à-dire la Foi réelle et la vraie Connaissance: et c'est alors 
que toute nourriture terrestre devient "légitime" pour lui. méme si elle est "défendue" du 
point de vue exotérique — il est donc "pur" comme le Prophète. 


24. En adoptant ce schéma de quatre “ames” tou états d'âme), notre auteur suit Najm-i 
Razi (cf. Mirgád, chapitre IV) plutôt que Kubra (car l'attribution à Kubra du Commen- 
taire coranique oü il est également question du méme ensemble tetradique — cf. F. 
Meier, Die Fawa ih p. 159 — est pour le moins douteuse: cela pourrait meme servir 
d'argument supplémentaire pour l'attribution à Najm-i Ràzi. cf. Introduction Pp. 3). 
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veuille homologuer le premier nom à la partie négative de la formule, le second a la partie 
affirmative, puisque l'invocation de l'Unique exclut tout "dieu rival" fnazir/, tandis que 
celle de l'Un établit la non-dualité et la non-divisibilité; et c'est pourquoi le Dieu affirmé 
comme l'Un est identifié par la suite avecfard (qu'il vaudrait mieux peut-être de traduire 
par "individu" que par seul" Rappelons que dans le lexique de 'Aynulqudàt-i Hama- 
dàni, wáhid ~ yaki désigne l'unicité de fait exemple: celle du soleil!, tandis que akad = 
yagàna est l'Un qui ne peut étre pensé que comme tel (Námahá i, p. 117; cf. Zubdat 
al-haqá'iq éd. 'Usayràn, Téhéran 1341 s., p. 39. 


7. Comine c'est son habitude, notre auteur aime jouer ici avec plusieurs significations 
d'un mot. Fard reprend ici son sens habituel de "seul", ce qui permet d'insérer un 
avertissement contre la pratique du dhikr communautaire. Qu'il faille chercher le Seul 
en sesseulant, c'est ce qu'on fait dire déja à Báyazid-i Bastàmi (cf. Ibn ul-Munawwar, 
Asrár at-tawhid p. 256,1-21. 


8. Ikhlás peut se traduire de plusieurs manières. On a essaye de garder ici la densité 
allusive du texte (cf. khágs et mukhlas, infra notes 10 et ۰ 


9. Citation d'une parole de ‘Abdulläh-i Ansäri, comme Isfaráyini l'indique ailleurs 
(cf. ici, Annexe B, 8: variante avec "deux fers”). 


10. Kháss est aussi l'élite, ou l'ami particulier d'un Roi. Ici, l'image alchimique permet de 
le traduire par "or pur”. (Corriger, en p. 4,8, ps par gesi. 


11. Ici encore (cf. supra, n. 6), Isfaräyini distingue entre Unique et l'Un, mais l'unicité 
est appelée wahdat (on s'attendrait plutôt à wáhidiyat, comme dans l'Annexe A, V,6 en 
p. 97.13; toutefois, dans le lexique de 'Aynulqudát, wahdat peut également former 
l'abstrait de «áhid, puisque dans Zubdat al-haqá'iq p. 39. il distingue wahda de ahadiya 
dela maniere méme que nous avons relevée à propos de sa distinction entre wáhid = yaki 
etahad = yagána). Notons que l'unicité est attestée par la "langue". c'est-à-dire le dAikr 
extérieur, alors que l'unitude absolue fait l'objet de l'attestation du "coeur", c'est-à-dire 
du dhikr intérieur ou extatique. 


12. La citation coranique 38:83;82-84/83; montre qu'on passe ici du mukhlis au 
mukhles, c'est-à-dire de l'état d'un pur serviteur à celui d'un favori du Roi icomparer 
Annexe B, 32, en p. 129,1-3, où a/-mukhlasin est rendu par Khássán-i Hadrat-i Tu). La 
distinction entre mukhlis et mukhlas est traditionnelle en soufisme, mais elle peut 
s'appliquer à plusieurs choses (cf. par exemple, Hujwiri, Kashf al-mahjüb, texte p. 103, 
trad. Nicholson p. 85, et Mahmüd-i Kásháni, Misbáh al-hidáyat pp. 116 et 270:. 


13. Cf. A. J. Wensinck et al., Concordances de la tradition musulmane I, 109. 
14. Célèbre hadith qui ouvre le Sahih de Bukhari. 

15. Allusion à un dicton ‘cf. Dihkhudà, Amthäl I. 264 et Il, 11241. 

16. Célèbre dicton (cf. Dihkhudá, Amthádl II, 12271. 


17. Plus littéralement: "lorsqu'il créa Adam et la race adamique, il les créa...". La 
tournure persane semble faire partie d'une tradition littéraire; cf. par exemple Ghazáli, 
Kimiyá-yi sa'ádat éd. Ahmad-i Aram, Téhéran 1333 h.s., p. 10. 

t 
18. Définition platonisante de l'injustice. On la trouve souvent chez les auteurs kubra- 
wis, mais également dans le Commentaire coranique de Qushayri (Latá'if al-ishárát, Le 
Caire 1390/1970, vol. 5, p. 173, ad 33:72). 
19. La citation arabe est selon Najm-i Räzi, Mirsád p. (391 66, de Majd-i Baghdädi. 
20. En tenant compte des indications fournies K. 13-16. cette "généalogie" des sept vices 
et vertus, qui constitue la charniere entre les structures tetradiques et heptadiques dont 
se compose le cosmos isfaráyinien( cf. infra, n. 24), se présente donc de façon parfaitement 
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dhikr, cf. la note précédente) du dhikr ordinaire. Qu'une telle distinction sott concevable 
sur le plan logique. c'est ce que notre auteur essaie d'établir ailleurs. en se servant de la 
tradition "Le sommeil de celui qui est en ctat de jeüne, est un service divin" (Nawm 
as-sá'im "ibádatun — dont la variante Nawm al-'ütim ibádatun wa-na[asuhu tasbih est 
mieux connue, cf. Makki, Qut I, p. 74). L'argument d'Isfaráy! ni est le suivant: en principe, 
chaque opération dépend d'un mouvement au niveau de l'état d'etre sujet opérant. Sans 
ce mouvement, on ne saurait parler d'un sujet opérant. Exemple: la priere rituelle, qui 
dépend des mouvements du corps, inconcevables dans le cas de celui qui dort. (Par 
conséquent, celui qui dort ne saurait étre sujet opérant de la priere rituelle.) Mais il n'en 
va pas de méme pour celui qui est en état de jeüne: il peut l'etre tout en dormant {puisque 
le jeüne ne dépend pas d'une opération, mais plutot de son ubstention). Or le jeune étant 
en lui-meme "service divin", celui qui dort en jeünant peut etre qualifié de sujet opérant 
du service divin Cábid). En voici le texte IL ras 149a,14-18 - Yunbuü'n 49): 


"نوم ااصا عباد ة adm‏ فعل ہا تحلتست عرکت فاعلیت . OP‏ 
مركت ose re‏ فا علش EECH l UP‏ ست els?‏ 
os" Elek > PÈ 3‏ و az‏ ان ۔ و cri‏ عركات الم ناو ass yt»‏ 
af c aile, A We‏ نان مهم صادم است ووم amii‏ عبأادت ء عون 
نا پم‌صایمست soke‏ باشن , ومثل إن الفاظ ام ام نلوست صلوات 
الك و سلامك عليك . 


6. Ce passage développe encore la notion de tafríd C"esseulement"), devenir "seul" comme 
le Seul (al-fard, cf. la note suivante) comme intériorisation du tajrid (détachement du 
monde"). Si le "détachement" (tajarrud) correspond à la premiere partie de la formule Lá 
iláha illa'lláh, la négation de ce qui est autre-que-Dieu, l"esseulement" (tafarrud) se 
réaiise dans l'affirmation, la partie positive (illa'llàh). Cet esseulement dans l'affirma- 
tion de l'étre divin vrai est précisément le "secret déposé implicitement dans la Parole Lá 
iläha illa'lláh". car c'est "etre pauvre en Dieu. par Dieu et vers Dieu" en vue d'une 
naissance pour la "vie éternelle". C'est ce que notre auteur explique dans une "réponse" 
à une question sur le sens spirituel de la "pauvreté" (haqiqat al-fagr, cf. encore Introduc- 
tion p. 221, dont voici le texte (L makt 33a, 11-161 


قلت Axe‏ الف posse‏ ق طی کلم لا الد الا الله قال caf‏ 
ذلك ؟ قلت رد تا اما Mo‏ الدعما سوی AD‏ وتغج بالا الله تيد 
عنم و Ach, Sal‏ بد اليه یه مند بولو‌من فناء SSD A‏ و 
"وصله من مقام TE‏ تيم فناءالقناء ون ترد فناء العناء dësch‏ 
البقاء وهن نضاء الرقاء إلى ياض رة احبوة السمدية ف مقاه 
"M sai £n‏ 


Quant à la distinction entre les deux noms de l'Essence divine, l'Unique (wähid) et l'Un 
(ahad = yagána), remarquons que selon l'Annexe A, V, 4 (texte D 95,17) tous les deux 
constituent l'objet de l'affirmation Oo 1/۵۸۰ Ici cependant, on a l'impression qu'Isfaráyini 
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1. Hadith qudsî connu sous plusieurs variantes, dont une ici-méme ( K. 56; voir la note 70 
de la traduction». 


2. Hadith soufi, évidemment de tendance sunnite. On le trouve d'abord chez Sarràj. 
Kitäb al-luma' p. 120, puis chez ‘Attar, Najm-i Rázi, Rûmî et bien d'autres encore. 


3. Hadith soufi (voir la note 175 de l'introduction. 


+. Hadith soufi connu depuis les temps classiques sous plusieurs variantes. surtout en ce 

qui concerne la réponse du Prophete. Celle citée par Isfaràyini continue ainsi: "La Mémo- 

ration les a libérés de leur faix les a déchargés de leur dette); le Jour de la résurrection, 

ils viendront légers" (cf. Tirmidhi al-hakim, Koob khatm al-auliyá' éd. O. I. Yahya, 

Beyrouth 1965, p. 369; Makki, Qut al-quiüb, I, p. 243:; Isfaràyini lui-même la cite encore 

L ras 133b,4-8 sous sa forme complete, avec traduction persane. Au lieu de ۵ 

'stuhtirü, leçon du ms. L que nous avons adoptée parce que l'auteur développe ensuite la 

notion d'istihtár-i dhikr, ou al-mustahtarün (L ras 133b,4), on trouve souvent alladhína 

uhtirü tou al-muhtarün), voire alladhina 'htazzü (cette derniere forme par exemple dans 

la variante du ms. Fatih du K. khatm al-awliyá' et chez Najm-i Razi, Mirsád p. (150) 271: 

d'ou la notion d'ihtizáz: Mirsád p. (152.1-2), mais la curieuse forme ihtitûr dans le 
passage correspondant de la nouvelle édition, p. 273,15. Isfaràyini emploie également la 
forme ihtizáz-i dhikr: texte ici, p. 149,9:. Ajoutons que selon Kalabädhi, Kitáb at-ta arruf 

li-madhhab ahlat-tasawwuf, Le Caire 1380/1960, p. 104, le Prophète répond simplement 
adh-dháhirün kathiran wa'dh-dhäkirät, tandis que selon Sarraj, Kitab al-luma: p. 383. 
14ss., la réponse est al-hámidün Alläha fr's-sarrá' wa d-darrá . Pourtant Sarráj doit bien 
connaitre la version adoptée par Isfaráyini, puisqu'il parle aussi du kalám al-wájidin 

wa'l- mustahtarin bi-dhikr Alláh (ibid. p. 398,12-13; cf. p. 386,7). La connotation 
d"'extase" /wajd), impliquée par Sarráj, est également voulue par Isfarávini: d'où notre 
traduction "ceux qui sans conscience d'eux-mêmes s'adonnent parfaitement...". Il s'agit 
en effet d'une sorte de dhikr intériorisé jusqu'au point où le sujet et l'objet de cette 
“Mémoration” se confondent (cf. Introduction, p. 221. Isfaráyini le dit encore d'une 
maniere tres concise: "Le sujet du dhikr de "celui qui s'esseule”, c'est l'objet" (L ras 143b, 
7-8 = Yanbü n 16: [rádat talab-i ma'rifat ast, ma'rifat talab-i mahabbat, mahabbat 
talab-i tawhid, ta hid dhikr-i mufarrid, dháhir- dhikr-i mufarrid Madhkúr). 


5. L'allusion à la distinction théorique entre l'opération (fil; et le sujet opérant ۰ 
capitale pour la théologie mystique d'un Simnáni (cf. Der [slam 50, 1973, p. 575.) semble 
vouloir dire ici qu'il y a pour le mystique un état d'être sujet opérant du dhikr f dhákir;, 
sans que l'opération, c'est-a-dire la pratique ordinaire du dhikr, en découle. C'est préci- 
sément ce qui distingue le “dhikr de celui qui s'esseule" (dhikr-t mufarrid ou istihtár-i 
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nous serons affranchis de cet état de séparation et de ce désert inculte que 


nous sommes, nous retrouvions l'Union avec la Présence Majestueuse! “La 


Mort est un Pont qui fait se joindre les deux Amants"79, 


Tuez-moi donc, mes amis! C'est dans mon meurtre qu'est ma Vie! 


Ma Mort, c'est de vivre, et ma Vie, c'est de mourirl&0! 
O Ami, j'accepte la Mort avec joie, 
je donne cent cadeaux si on me tue tout de suite! 


Quand on m'aura tué, qu'on disperse partout mes membres! 


Dès que Ton parfum m'atteindra je me ré-unirail?! ! 


Et Dieu sait le mieux ce qui est vrai. 


116 Epilogue: Ces quelques paroles que l'expérience douloureuse de 
cet humble a fait couler sous sa plume, ont été écrites dans l'espoir que ses 
quelques Amis au sens vrai et fréres en Religion veuillent bien, en lisant ces 
paroles, prier Dieu de soutenir cet affligé au cœur brisé; de méme, quand 
ils remarqueront des fautes, qu'ils veuillent bien en demander le Pardon en 
les corrigeant. 

Si cette épitre a été intitulée “Révélateur des Mystères”, c'est parce 
que si l'on étudie ces paroles comme il faut les étudier, on en retirera, Dieu 
voulant, des dévoilements spirituels que l'on n'obtiendrait point par des 


années d'efforts et d'exercices. 
Que Dieu bénisse Muhammad, ainsi que sa Famille et ses Compag- 


nons! 
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Renversement qu'est la Résurrection, hors du blâme et à l'abri de toute 


honte! Car *La Mort est cadeau précieux pour le croyant; pour qui meurt 


s'est levé le Jour de sa Résurrection'' 73! 


Même si la mort porte la Nuit de ma vie jusqu'en Tartarie, 


Ce sera à côté de Ami que je dresserai ma tente au Jour de la 


Résurrection! 


O Généreux! O Miséricordieux! je m'en remets à Ta Générosité et à 
Ta Miséricorde, fais-nous parvenir de cette Nuit, de ce Pays ténébreux, au 
Jardin de Séjour spirituel qui est notre Patrie originelle! ^L'amour pour la 


patrie fait partie de la foi" 74, 


Qu'y a-t-il de plus joyeux dans le monde, 


Que l'Amant rejoigne l'Aimé, que l'Aimé rejoigne l'Amant?!!75 


115 O Préexistant! Par Ta préexitence! O Majestueux! O Magni- 
fique! je m'en remets à la Majesté de Ta Magnificence, donne-nous Ton 
Assistance pour compagnon de guerre dans la lutte contre l’âme inférieure, 
le “Retour vers la Guerre Sainte Majeure", car notre vigueur est insuffisante 


pour cette Guerre! 


Qui est (la cause de) ma vigueur, qui, sinon l'Assistance? 


L'aveugle a besoin de bâton et d'aiguiere!76, 


(Donne-nous Ton Assistance) afin que nous saisissions d'une main le 
bouclier “Religion pratique", ct de l'autre main l'épée “Voie mystique", 
pour qu'en lançant le cheval “Bonne Direction" dans l'aréne de la bravoure, 
nous nous dirigions vers cette Lutte: “Nous sommes retournés, de la Guerre 
Mineure, à la Guerre Majeure"177! et que nous séparions du corps la téte 
des passions de l'áme perfide et de Satan le Trompeur, et que nous entrions 
dans le groupe de ceux qui sont morts quant à l'ánie et quant aux passions, 


et que, comme le dit la tradition *Mourez avant de mourir!781” lorsque 
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O Zoroastrien incroyant, non-musulman, jusqu'à quand 
Te moqueras-tu de la foi en ton incroyance, jusqu'à quand? 
Dis, combien de tromperies vas-tu encore jouer aux gens? 


Ta ceinture de chrétien cachée sous ton manteau soufi, jousqu'à 


quand veux-tu la porter? 


Hélas! Cet égaré doit constater encore que son àme d'incroyant est 


constituée d'infidélité de bas en haut! Préserve-nous en, préserve-nous en! 


Hélas! Quel Non-miséricordieux! Hélas, quel Violateur du pacte! 


Qui malgré toute l'affliction d'Amour que j'éprouve n'entend pas 


mon cri “au secours” ! 


113 Mon Dieu, je m'en remets à la parfaite souveraineté de Ta 
Royauté et à la puissance irrésistible de la Majesté de Ta Grandeur, viens 
au secours de ceux qui souffrent la souffrance de l'Amour pour Toi! A 
ceux qui ont le cœur brülé dans le feu de l'Amour pour Toi, verse une 
gorgée de la Cave de Ta Compatissance dans leur bouche ouverte, ct enlève 
le Voile de Ta Beauté ineffable cachée sous les Tabernacles de Ta Jalousic!?!. 
Car si Tu ne le fais pas, Tu risques d'entendre monter jusqu'au ciel les 
appels au secours de Tes Amants souffrant d’être séparés de Ta Face aimée, 
et ce qu'ils pensent de Toi risque alors d'apparaitre lorsque, dans leur 


ardent désir de Toi, tels des enivrés prenant le “chemin de l‘Irâq”172, ils 


joueront cette mélodie: 


Bel Ami! C'est à cause de Toi que je dois crier au secours! 
Parce que le chagrin que Tu me causes m'a ruiné! 
Tu m'as tué de chagrin, mais Tu n'es pas devenu mon Ami! 


Voilà! regarde ce qui m'est arrivé à cause de Toi! 


114 O Gracieux! Je suis un faible serviteur qui nesait que dire; mieux 


vaudrait que Tu m'affranchisses de cette cage qu'est le corps, par ce 
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à sa taille, c'est lui qui devient le Cherché, comme nous l'avons déjà dit, et 
c'est l'Amant qui devient l'Aimé; et cette Jalousie divine, à laquelle allusion 
a été faite, atteint alors un tel degré que Dieu dit: “Celui que J'aime, Je le 
tue. Celui que Je tue, c'est à Moi de la racheter. Celui que Je dois racheter, 
c'est Moi qui suis sa rançon”170, C'est-à-dire: Celui qui devient l'Aimé de 
Ma Présence, est celui qui est tué par Mon Amour, Celui qui est tué par 
Mon Amour, c'est à Moi de le racheter. Celui pour qui Je dois payer la 


rançon, c'est Moi qui suis sa rançon. 


Si tu es tué au sommet de la Route de Mon Amour, 


Rends grâces, car c'est Moi qui suis ta rançon! 


112 Mon Dieu, après cela, notre patience est épuisée, elle ne supporte 
plus l’ardeur de la séparation. Entends et vois! Je m'en remets à Ta qualité 
d'étre l'Audiant et le Voyant: épargne-nous, par Ta Faveur et Ta Sollicitude, 
d'avoir peur du Jour de la Résurrection! Depuis bien longtemps, ce pauvre 
serviteur vante Tes qualités devant les hommes; et depuis bien longtemps, il se 
confronte avec l'áme ct les passions, conformément aux paroles divines et aux 


traditions prophétiques, pour obtenir Ton agrément, ó Dieu! Encore, il ne 


se voit pas solidement soumis à la Religion! Viens au secours, au secours! 


Combien me suis-je enorgueilli du chagrin souffert à cause de Toi! 
Combien ai-je conté de luttes par Amour pour Toi! 


Prends garde! Ne me livre pas à la honte! car de Toi, ó Idole, 


J'ai vanté les qualités devant tous! 


۰ ۱ D R D 
Pis encore! c'est la marque du vagabondage, l'air narquois des hors- 


la-loi qui est apparu sur le front de cet incroyant! 
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dans l'Air de Son Ipséité à un Lieu tel que Satan le Maudit met le vête- 
ment “désespoir” sur l'épaule, en craignant la waláyat de cct arrivé. Mon 


1 , D A^ 5 
cher, tant que l'homme ne sera pas saturé عل‎ soi-méme, cette Oeuvre, il ne 


la réussira Jamais! 


Que tu en aies assez de toi-méme, c'est ce qu'il faut! 
Que tu sois libéré de ton áme et de ton corps, c'est ce qu'il faut! 
A chaque pas il y a plus de mille entraves! 


Pour cette course fougueuse il faut un ‘briseur d'entraves" 167, 


Car c'est l'Amour qui fait parvenir l'Amant à l'Aimé. Le fait de 
chercher Cette Présence prouve donc au chercheur qu'il est Amant; et 
puisqu'il est l'Amant de Cette Présence, il subit, dans le champ de bataille 
“être éprouvé”, l'épreuve de Celui qui éprouve, à cause de la Jalousie divine, 
car “Celui qui M'aime, je l'éprouve”168, c'est-à-dire “Celui qui M'aime 
devient l'éprouvé de Mon Epreuve”. Et c'est le secret de cette parole déjà 


évoquée ici: “Et Dieu est plus jaloux que nous tous”. 


111 Plus le chercheur Amant avance dans la Quête de l'Aimé, plus 
le reflet du Soleil de Sa Beauté ravissante fait accroitre l'irradiation dans 
l'intime du cœur de l'Amant, et par là, le chercheur Amant contemple de 
plus près l'ineffable Beauté réconfortante de la Face de l’Aimé; et plus 
l'Amour pour cette Présence croît en lui, jusqu'à ce que par cet Amour, 
l'être de Amant disparaisse dansl'Aimé, et plus Amant sort de son ipséité, 
plus l'Aimé se trouve proche de lui, car: “Qui s'approche de Moi d'un 
empan, Je M'approche de lui d'une coudée, et qui s'approche de Moi d'une 
coudée, Je M'approche de lui d’une brasse, et qui s'approche de Moi d'une 
brasse, Je cours vers lui"169, Le commentaire de ce hadílh serait trop long; 
cependant, si on regarde bien, on y trouve cet enseignement caché: Après 


l'arrivée du chercheur à la station où la tunique “Je cours” sied parfaitement 


70 ISFARÁYINI 


chez nous sans être entachés par l'opacité ténébreuse de l'incertitude de 
notre monde, mais l “ouverture” qui nous est parvenue par eux, c'était à 


peine un message et une salutation de notre Amil65! 


La “verdure” (le duvet) a poussé dans le verger auquel ressemble 


la lèvre de mon idole. 
Jette de côté ta jalousie qui est de l’eau parfumée aux roses, ۵ 
mon échanson à la joue rose! 

La saison des roses est venue, la lune de Tartarie est apparue, 
La jouissance s’est répandue; pourquoi les choses ne sont-elles pas 


de mes désirs? 


L'agréable face de mon bien-aimé à la poitrine de jasmin, le 


clignement d'œil coquet de celui qui me ravit, 


Les allures de mon idole cruelle, le parfum promettant l'union 
avec mon Ami, 

Tout cela a blessé mon âme, a exténué mon corps, 

A éteint mes pleurs et m'a avili pour briser mon déboire. 


L'âme de Shiháb (“Flamme”) est affligée; allons, apporte l'ardeur 


du vin! 
Pour que, lorsque le vin me sera conjoint, je recommence à en 


savourer le goüt!196 


110 Mon Dieu, pour quelle raison secrète, cachée dans les mystères 
de Ta royauté, les enflammés du désir de Ta présence majestueuse doivent- 
ils avoir le cœur brisé dans l'attente du breuvage de l'Union, s'ils veulent 
parvenir à la source de la Vie, la Gnose, et savourer de Ta Beauté parfaite 
le goût intime de l'Amour? Etre parvenu à cette Source et avoir savouré 
ce Breuvage, c'est avoir enlevé son pied de l'exil qu'est ce monde perfide et 
putréfié et l'avoir mis dans la vallée vaste de la Beauté de la Majesté, c'est 


fouler aux pieds de Sa Volonté#3 l'Àme égarante et trompeuse, c'est étre arrivé 
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tu ne t'occupes de rien d'autre que du dhikr et de la Retraite”. Le Shaykh 
Muhammad dit alors: “Maître, si l’occasion m'est donnée de rendre un 
service à un frére en religion, pour que ce frére soit soulagé gráce à moi, 
est-ce que cela me sera accordél64?” Quand cette question atteignit l'ouie 
du Shaykh Mahmûd, celui-ci baissa d'abord la tête, puis la releva après un 
moment, et dit: “Je suis surpris de constater que quelqu'un empoisonné 


par le venin de la vipère, veuille tirer l'épine du pied d'un autre!" 


108 En effet, mon cher, toutes les œuvres pies rendent, certes, grand 
service aux gens; mais la Voie de Dieu est si étroite qu'un seul cheveu n'y 
trouve pas place! Ce n'est que lorsque la Sollicitude divine prête son assis- 
tance à l’action de l'homme, que celui-ci devient tout réconfort; et c'est 
alors que, quoi qu'il fasse, tout ne sera qu' ceuvre pie, sera acte de Servitude 
pure; mais sinon, tout est futile comme le vent, tout est ceuvre pie d'hypo- 


crite; car le Terme envisagé (en toute action) n'est autre que l'Adoré. Bref, 


D'entre toutes les paroles, celle qui est modérée est la meilleure, 
Car dans l'abondance il y a aussi abondance du mal. 
Restreins tes paroles, pour que les gens en fassent bon usage, 


Car, de beaucoup de paroles, ils prennent le mal en abondance. 


109 Hélas! Le cœur des enflammés de désir est brûlé dans le 
feu du désir ardent de Toi! L'âme intime des fideles d'Amour est affligée 
par la douleur d’être séparée de Toi! Ah! Nous sommes parvenus, de 
l'automne, chute des feuilles, au printemps où fleurissent de nouveau les 
vignes, mais les roses de l’union avec notre Ami n'ont pas fleuri dans notre 
jardin plein de ruisseaux ! Toutes pures, les verdures du Verger ont sorti la tête 
dans leurs jardins, hors de la cachette “Mystère”, mais aussitôt elles plantè- 
rent l'épine “séparation” dans le pied “cœur” de ce pauvre, C'est qu'il y a 


des concitoyens de Esprit, qui, venant de la Cité du Mystére, sont arrivés 
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105 En somme, il faut savoir qu'accomplir la Retraite, c'est marcher 
sur le chemin qu'est la voie mystique et accomplir entiérement les comman- 
dements de la religion pratique; La Retraite est la mine de la Connaissance 
et le capital de l'Amour; c'est être à proximité de Dieu, recevoir des preu- 
ves de considération de la part de Dieu!57; c'est regretter la simple obéis- 
sance aussi bien qu'avoir honte de la désobéissancel58; s'écarter de ce qui 
est honnil59; suivre la tradition prophétique et l'enseignement des Maîtres 
de la Voie; la Retraite est l'envol du Simurgh “surconscience” dans l'air 
“Ipséité” (divine)!160. Récapitulons: la Retraite, c'est se couper de son propre 
être; quêter l’union avec la Présence; éteindre le feu de la misere; faire 
jaillir l'eau de la source de la béatitude; être à l'abri des périls de la Voie; 
et, dans cet abri, réside le Bláme!6!, 

106 Oh! dans la Retraite, quel jeu coquet de refus est joué par 
l'Aimé à l'égard de l'Amant, et quelle caresse! Lorsqu’Il caresse l'Amant, il 
y à grâce sur grâce; lorsqu’Il joue le jeu coquet, il y a tout indigence! Non, 
non! Quelle Beauté est offerte à l'Amant de la part de l'Aimé, et quelle 
Bonté! Lorsque c'est le tour dela Beauté, comme Il fait souffrir! Lorsque 
c'est le tour de la Bonté, comme Il ravit le cœur! 

Bref, la Retraite est l'Océan de l'obéissance, le seul océan qui permette 
de trouver les perles de la Vérité (hagfgat) dans la coquille qu'est le sein 
de l'homme, à la condition toutefois qu'il soit affilié (en farfgat) à L'Elu et 


qu'il respecte la science des commandements de la religion pratique 


(shari'at), autant que cela est requis. 


107 On rapporte cette anecdote du Shaykh Mahmüd-i Ushnuhil82: 
Lorsque le Shaykh laissa rentrer chez lui l'un de ses disciples qui s'appelait 
Shaykh Muhammad-i Guharzani, du district de Yázar!63, il lui recommanda 


ceci en testament spirituel: “Quand tu seras de retour chez toi, je souhaite que 
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s'adonner à l'état d'étre dans la niche de la tombe; consentir à la Décision 
de Dieu; ne point parler, sauf si c'est nécessaire; accomplir la priére en 
communauté et passer le reste du temps en attendant le temps de cette 
priére; garder la pureté rituelle à chaque instant; abandonner les appétits; 
se proposer la “Bonne Patience”156; se priver progressivement de nourriture; 
se lancer dans la lutte contre l'áme (inférieure) et Satan; être toujours “assis 
à côté de" Dieu; “ajuster” son cœur à Dieu; effacer les propriétés blámables; 
reconnaître la nullité de son âme (ou: de son égoité, de son ipséité); pleurer 
sur son péché; cesser d'amasser des biens, (c'est-à-dire) faire acte de pleine 
confiance en Dieu; se rendre digne de ce verset: “Je n'ai créé les génies et 
les humains que pour qu'ils soient Mes serviteurs fidèles” (51:56); obliger 
son âme à agir selon cet autre verset: “Lorsque vous accomplissez la prière, 


mémorez Dieu debout, assis et couchés!” (4:104/103). 

104 Il serait trop long d'énumérer toutes les implications de la Re- 
traite; mais une vieille femme dont l'enfant est mort n'a pas besoin de 
demander à quelqu'un comment pleurer; non, c’est la douleur méme de la 
perte de son enfant qui l'incite spontanément à pleurer. C'est également la 
douleur méme de !a Quéte qui incite le pauvre chercheur à se retirer spon- 
tanément dans la Retraite, où il pourra se détacher entièrement des hommes, 
se consacrer à sa douleur, et adonner son cœur à la douleur causée par la 
Quéte. Il dira alors ces vers: 


J'ai adonné mon cœur au chagrin, maintenant je regarde comme 


un spectateur; 


Ou bien il sera saturé par le chagrin, ou tout sera peine et souf- 
france. 


Chaque ignorant me dit: “Garde-toi bien de L'aimer !” 


(Il a beau parler:) La lutte pénible semble facile au cœur du 


spectateur | 
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qui est la condition de l'agrément, d'approuver des vices qui sont incompa- 


tibles avec la Vérité et de médire en cachette? 


S'il est vrai que rien n'est aussi dur que la désapprobation de la part 
d'un ami, ce “repas” servi sur la “table” de la Connaissance promet cepen- 
2 

dant de porter le plus de fruits, car “ta rétribution est proportionnelle à ta 

peine”. En effet, comme l'a dit quelqu'un: «L'arbre de la Connaissance boit 
l'eau de la source qu'est le fait d’être désapprouvé”. 

Non, qu'on me traine dans la boue, au point de me faire dispa- 

raitre, 


A cause de Toi, ô Ami des impavides, des hors-la-10i153! 


102 A tous ses amis et sympathisants qui par attachement à sa per- 
sonne et suivant la tradition (Soyez bien-pensants à l'égard des musulmans!" 
(cf. 24:12) sont devenus *bien-pensants" à l'égard de cet humble, et à tous 
ceux en particulier qui se sont engagés à le suivre comme disciples, qui se 
sont attachés à la quête du Désirél5# et ont orienté leur inclination vers 
l'agrément de l'Adoré, ont retiré leur téte de la chemise “passions” et mis 
le pied sur le chemin “agrément de Dieu", à tous ceux-là, cet humble 
recommande, en testament spirituel, de ne pas donner - aprés l'accomplis- 
sement des devoirs obligatoires et la science de ces devoirs - plus d'impor- 
tance à une œuve intègre autre que la retraite (khalwat)155; car nos Maîtres, 


nos modèles, ont tous, jusqu'à Muhammad l'Elu, suivi cette méthode et nous 


l'ont recommandée, parce que c'est la Retraite qui est la récapitulation de 


toutes les œuvres intègres que la Tradition nous rapporte et ou annonce le 
Coran. 

103 Qu'est-ce que la Retraite? C'est: ne pas médire; ne pas ouvrir 
les lévres sauf pour la mémoration de Dieu; veiller à ce que la créature ne 


souffre pas à cause de vous; jeüner le jour et ne pas se coucher la nuit; 
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Injuste est ce destin qui nous a séparés de l'Ami, 


Hélas, quels jours, et quel destin tyrannique! 


99 En effet, puisque l'innovation collabore avec la nature, il est inévi- 
table qu'elle se rapproche de l’âme pour lui mettre son bras sur la nuque sans 
rencontrer d'opposition, puisque "l'affinité fait se rejoindre les étres"150, et 
qu'ensuite elle se lance dans la lutte contre la Tradition. On rapporte que 
Hasan-i Basrí disait: “Pendant l'un de mes voyages je rencontrai une assem- 
blée écoutant les paroles d'un prédicateur. Du haut ع0‎ la chaire un homme 
préchait. Trois paroles de tendance novatrice atteignirent mon oreille et 
s'enracinérent dans mon intime. ]'ai eu bien de la peine à en extirper deux, 


mais la troisième est restée en moi. Je crains qu'elle ne m'accompagne 


jusque dans la tombel5!.” 


100 O mes fréres en Religion, ۵ mes amis véritables! N'espérez de 
l'amitié au sens vrai de personne! Car c'est maintenant le jour et le temps 
qu'annongait l’Elu lorsqu'il disait: “Bientôt viendra le temps sur ma commu- 
nauté où de l'Occident à l'Orient deux amis en parfaite harmonie seront 
chose rarissime. Mais si l'un d'eux apparaît, il sera du rang d'un Prophète 


des fils d'Israel! 52." 


101 Enfn, quand ma patience sera épuisée, je me lamenterai avec 
une extréme amertume sur les faux amis qui, en apparence, sont aussi près 
de cet humble affligé que ses propres vétements, alors qu'en réalité ils se 
tiennent à mille parasangues de ce pauvre exilé: Hélas! Ces “creux” présomp- 
tueux qui prétendent à l'amour des gnostiques par contrefacon, en ignorant 
que ce faux amour pour la communauté (des gnostiques) est la clef de la 
maison de la misère! Mais enfin, qu'est-ce qui vous prend, de vous engager 


(dans la Voie), et de poursuivre ce chemin, sans avoir accédé à la maitrise 
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contraire, il est évident que ces sens cachés ne peuvent avoir été dévoilés 
que par des Maîtres de la Voie. 
Aujourd’hui, les Maîtres sont introuvables; et s’il en est un seul dans 


le monde entier, celui-là même est sans valeur. 
Hélas, mille fois hélas!, 


Les oiseaux de ce verger ont quitté la foule; ils se sont envolés, de- 
vant le sombre ténébreux des “novateurs” (mubtadi*án), sous les Tabernacles 


de la Jalousie divine!49, Hélas, hélas! 


Transmettez notre message aux oiseaux du verger: 
Que cet oiseau qui chante de la même voix que vous, est tombé 


dans une cage. 


Mais il est évident que c’est arrivé selon son désir. 


97 A ce propos, notre Maitre et Seigneur, le Shaykh Majduddin-i Bagh- 
dádi — que Dieu sanctifie son Esprit trés-cher, et que cet humble puisse lui 
offrir son modeste corps en sacrifice! — avait dit: *Bientót, ce groupe (les 
Soufis) sera rarissime dans le monde, comme ]la Pierre philosophale; et s'il 
s'en trouve un seul dans le monde entier, il mérite selon eux moins de 


considération que la poussiérc!491" 


98 En effet, mon cher, ne faut-il pas déplorer une telle vie? Car c'est 
ainsi qu'est la vie des créatures. Hélas! Ces Maitres qui veillaient jadis sur 
l'éducation des débutants en ont enlevé leur bouclier! Et méme si parmi 
leurs successeurs, ce qui est bien rare, il s'en trouve un qui se tienne à 
l'écart, conformément à la tradition et fidele 2 12 régle de ses prédécesseurs, 
il rencontrera plus de mille adversaires. En revanche, si un novateur, que 
ce soit dans le passé ou dans le temps actuel, s'avance d'un seul pas dans 


éi mo + : 1 
l'innovation (bid'at), mille adeptes et sympathisants se lèveront alors pour 


lui, 
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que ce fut avec bien de la peine que la réponse à cette question a pu être 
transmise de la dimension de l'Etat spirituel à la feuille, écrite en langage 
ordinaire; car c'était un contenu spirituel subtil que cet humble revétit du 
moule de l'expression articulée. Mais le premier venu ne sera pas capable 
d'assimiler cette “histoire”, et n'importe qui ne pourrait la lui expliquer; 
or, qui donc voudra croire cet enseignement sur la bonne foi de cet être 
insignifiant? 
O fidèle a'Àmour! Laisse un “Moins” comme moi t'enseigner le 
surcroit! 
Aprés tout, la Rectitude s'apprend aussi d'un être tordu! 

Seuls la comprendront les plongeurs des Océans des Sens cachés, qui 
sont descendus plusieurs fois dans les Océans de la Réalité Essentielle, et qui 
en ont retiré, de la profondeur de Océan des Sens cachés, ces joyaux 
minéraux,!47 et les ont exposés sur la plage de l'existence. Mais ceux qui 


ignorent ce sens caché ont beau regarder notre parole, ils n'en voient que 


la forme et se diront alors qu'elle cst bien facile à comprendre. Leur cas 
est tel que le dit le poète: 
La lutte pénible semble facile au cœur du spectateur! 

Mais dès que l'on saura qu'une réponse à cette question a été deman- 
dée à des Maîtres spirituels réputés et célèbres, d'ici à Baghdád jusque chez 
vous au Khurásán, mais qu'aucune solution n'en a été donnée, alors on 
comprendra que (ce contenu spirituel) est parvenu d'une autre” langue à 


cette langue-ci. 


Il y a pour nous, au-delà de cette langue, une autre langue; 


Au-delà d'Enfer et paradis, il y a pour nous un autre Lieu; 
Notre capital est le vagabondage et le dénuement; 


Latin de bréviaire et ascèse, sont d'un autre monde! 48, 


96 Ce n'est pas par arrogance ou par désir que ceci a été dit; au 
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parviennent à la perfection et au terme final de la prophétie; et c'est cela 
aussi que désigne l'expression connue «l'Homme parfait" (nsán-i kâmil). Dieu 
lui-même les classe dans troisrangs: Il appelle un groupe d'entre eux “Pro- 
phéte" (nabf), un autre groupe “Prophètes envoyés" (rusul), et il y a un 


troisième groupe qu'Il appelle “les Hommes à la décision résolue” (ulv'I- 
‘azm)."45a 


93 Quant aux deux autres attributs, l’un d’entre eux appartient au 
rang particulier à Muhammad; et c'est. (l'attribut désigné par le nom) “le 
Voulant" (muríd) qui n'échoit à nul autre que lui, méme pas aux anges; et 
cet “Instant” (wagt) que Muhammad a en commun avec Dieu, par son 
abandon complet à Dieu, nul autre ne le partage avec lui, comme il le dit 
lui-même: “Il y a pour moi un Instant avec Dieu où ne sauraient me con- 
tenir ni Ange rapproché ni Prophète envoyé"!46, 

L'autre attribut est celui par lequel nul ne connait le Seigneur sauf 
Lui-même; c'est celui (désigné par le nom) “le Préexistant" (gadím); car 
aucun étre créature] ne peut atteindre au tréfonds de sa Préexistence, ni 
connaitre la plénitude de Sa Majesté et de Sa Beauté. © Toi qui portes les 
attributs de Puissance et de Majesté! Aucun étre créaturel ne réalise la Gnose 
de la totalité des attributs de Ton Essence! “Gloire à Toi! nous ne Te con- 
naissons pas d'une connaissance qui soit vraiment Connaissance de Toi!" et 
nul ne pénètre jusqu'au tréfonds du vrai Sens del'abandon en serviteur fidèle 
à Toi, Seigneur adoré! “Gloire à Toi qui es tel que nous ne sommes pas à 


^ 


méme d'être Tes vrais serviteurs! 47 !? 


94 C'était l'interprétation des Voiles de Lumière et de Ténèbres qui 
s'interposent sur la voie du serviteur cherchant Dieu. Du reste, Dieu seul 


sait cc qui cst vrai. 


95 Maintenant, aprés avoir loué Dieu pour nous avoir assisté: Sachez 
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est ce qui est la marque distinctive du terme initial d'un Prophète, à savoir 
(le nom) “le Parlant” (mutakallim), La preuve en est que les huit!4* attri- 
buts de l'Essence royale sont contenus dans les quatre-vingt-dix-neuf noms, 
à l'exception des attributs (désignés par les noms) “le Pré-existant" (qadim), 
le Parlant" (mutakallim) et “le Voulant" (muríd). parce que nul ne peut 
connaitre le Seigneur par son attribut “Parole” (takallum: fait d'être parlant), 
à l'exception d'un Prophète; et que l'épiphanie de cet attribut divin soit le 
terme initial de la prophétie, est prouvé à son tour par le fait que lorsque 
Gabriel apparut pour la première fois à Muhammad, از‎ lui apporta la Parole 


en disant: “Récite au Nom dc ton Seigneur!” (96: 1). 


Il est certain que les Prophétes ont conscience de la maniere dont 
Dieu leur parle, alors que tous les autres, que cc soient des génies ou des 
hommes, n'ont pas la possibilité d'accéder à cette sorte de Connaissance. 
S'il est vrai que certains d'entre les Auwliyd’ affirment que Dieu leur a dit 
telle chose, ou qu'ils ont entendu de Dieu telle chose, ce n'est là qu'une 
image pour ce que l'on désigne comme "inspiration" (ilhém), qui touche 
leur cœur; et la différence est grande entre la Parole adressée et l'Inspira- 
tion. Toutefois, Dieu est omniscient! 45. 

92 Quant à la scconde station, c'est celle des Prophètes. ll y a là les 
trois derniers de ces six rangs dont on a déjà parlé; c'est ce que nous appe- 
lons le “Paradis suprême” (Firdaws-i alû). Le premier rang en est celui du 
commun des Prophétes, 16 second rang celui de l'élite des Prophétes, 6 


troisième celui de l'élite de l'élite des Prophètes. La structure de leurs rangs 
est également fondée sur neuf cent deux attributs de l'Essence divine. Donc, 
chaque Prophète pouvant étre qualifié par trois cents d’entre les attributs de 


l'Essence divine, se place dans l’un de leurs trois rangs; et quand ils peuvent 


être qualifiés par la totalité des attributs que nous avons énumérés, ils 
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et il ne lui faisait donc pas justice; non, la forme extérieure de cette sentence 
fit naitre une réprobation dans l'intérieur de cet humble. Pendant quelque 
temps il se mit à la méditer, jusqu'à ce que soudain Dieu en dévoila le sens 
à son cœur. Alors il comprit qu'il n'y avait pas nécessairement contradiction 
entre ces sentences, parce que la forme habituelle de cette sentence concerne 
la marche dans la Voie mystique (tariqat), tandis quela forme prononcée par 
le Shaykh (Hammüya) concerne la marche en Religion pratique (sharí'at). 
Car l'Elu avait achevé la perfection du terme finaldela prophétie, lorsque ce 
verset descendit: “Aujourd’hui je vous ai parachevé votre Religion et accompli 
pour vous ma faveur" (5:5/3). Cette faveur fut la sharf‘at muhammadienne 
qui parvint, dans la perfection de la prophétie, à son terme final; et c'est 
pourquoi la perfection de la sharf‘at coincida avec le terme final de la pro- 
phétie et que l'accomplissement parfait de la sharí'at est le terme initial de la 
waláyat. Certes, cette forme est juste, “le terme initial des Awliyé est le terme 
final des Prophètes”; car quiconque fait passer le Prophète en dernier doit 
supprimer le Walt!*!! Mais cette autre forme, “Le terme final des Awliyá 
est le terme initial des Prophètes” concerne la marche dans la Voie mystique 
(tariqat); car aucun d'entre les Awliy# n'a le pouvoir de passer outre à cette 
limite; non, chaque fois que l'un d'entre eux veut aller plus loin, le Gabriel 


qui est son esprit s'exclame dans cette lamentation: “si je m'approchais d'un 


bout-de-doigt, je me brülerais!4?!" 


91 Mais pour quelle raison secrète Elu a-t-il totalisé en lui ces quatre- 


vingt-dix-neuf noms, mais non pas la centaine? Tout le monde connait 


le Radíth transmis sur l'autorité d'Abü Hurayra: “Dieu a quatre-vingt-dix- 


neuf noms; cent moins un; (celui qui les sait par cœur entre à coup sür au 


Paradis; étant Impair), Dieu aime le nombre 10۱21۲ ۲43, Mais Dieu a dé- 


voilé à cet humble que ce seul (nom) qui manque pour compléter les cent, 
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opérationnels" (sifát-i fil), tandis que nous les avons appelés tous “attributs 
de l'Essence" fsifét-i dhât). Mais cela ne signifie nullement - à Dieu ne 
plaise! - que nous rejetions leur thèse, et cela veut encore moins dire que 
l'opinion de cet humble sur ce qu'ils ont dit soit différente! Non, nous l'avons 
fait pour cette raison: puisque lEssence de Dieu est prééternelle (azalt), 
ces attributs sont prééternellement attributs de son Essence; car si ces attri- 
buts n'étaient pas prééternellement attributs de son Essence, Dieu aurait alors 
nécessairement des attributs de déficience dans la prééternité; or, 31 a par 
définition les attributs de perfection et il transcende les attributs de déficience. 


Qu'on veuille bien accepter cette excuse, par générosité!36! 


Revenons à notre sujet: quand un Walt est orné de tous ces attributs, 
il arrive au terme initial de la prophétie et à la perfection, qui est le terme 


final de la Waldyat, ce qui est la station de la plus haute élite. 


C'est le trône qui est en vérité ton siège; n'as-tu pas honte 


De venir t'établir à demeure dans la banlieue de 12 ۶ 


Et de là, il n'y a de passage pour aucun des Auwliyé’; et la sentence 
“le terme final des Awliyé’ est le terme initial des Prophètes” désigne ce 


point-là. 


90 Chose curieuse! Une fois, cet humble séjournait dans le district de 
Juwayn, dans un village appelé Nashkard'38. On était tout un groupe de 
derviches, dont chacun disait quelque chose. Soudain, la discussion tourna 
autour de la sentence: “Le terme final des Auwliyé’ est le terme initial des 
Prophètes”. Un grand derviche!39 rapporta alors que le Shaykh Sa'duddin-i 
Hammüya!49 l'avait prononcée inversement: “Le terme initial des 4wliyd" 
est le terme final des Prophétes". Comme c'était la première fois que cette 
sentence parvenait à l’oui: de cet humble, son impression immédiate lui fit 


sentir une contradiction apparente entre cette sentence et celle des autres, 
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Tant que tu n'auras pas lutté et souffert cinquante ans, 
On ne te montrera pas le chemin conduisant du langage (ordinaire) 
à l'Etat (spirituel)!3!, 
Dans cette méme station se trouvent de plus les voiles de la Jalousie 
de la Puissance divine, auxquels on a déjà fait allusion. Avant d'arriver à 
cette station, c'est le serviteur qui est 16 cherchant, et c'est le Seigneur qui 
est le cherché. Après cela, à cause du reflet des rayons de Sa Lumière, cette 
situation est invertie: c'est alors Lui qui est le cherchant, et c'est le serviteur 
qui est le cherché. Le Shaykh Abu'l-Hasan-i Kharaqâni dit à ce sujet: 
“Il y a deux chemins de Dieu: l'un menant du serviteur à Dieu, l'autre de 
Dieu au serviteur. Seulement, le chemin qui méne du serviteur à Dieu est 
errance sur errance, tandis que le chemin qui méne de Dieu au serviteur 
est tout entier Bonne Direction"!32, Miracle! Le serviteur fait de poussière, 
qu'a-t-il à faire avec la pureté de Dieu? “Quel rapport entre la poussière 
et le Seigneur des Seigneurs! 33?" 
Sur le pinacle de Sa grandeur se trouvent des oiseaux 


Qui chassent Jes Anges, attrapent les Prophètes et prennent Dieu!34. 
89 Enfin, dans la station dont nous parlons se trouvent aussi trois 
d’entre les six rangs auxquels allusion a été faite également. Le premier rang 


est celui du commun des Auliyf?, le deuxième rang celui de l'élite des 


Auliy&, et le troisième rang celui de l'élite de l'élite des Awliyd'. La structure 
de ces rangs est fondée sur les quatre-vingt-dix-neuf attributs de l'Essence 
divine, par lesquels le Seigneur a décrit ses Purs attributs dans le glorieux 
Coran. Donc, à Chaque groupe de trente-trois attributs de l'Essence divine 
dont un Walf est “décoré” ( mutakal/f) 135. correspond un de leurs trois rangs. 


Qu'on veuille bien excuser cet humble de l'indiscipline qu'il montre 


ici. Les savants antérieurs ont appelé certains de ces attributs “attributs 
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(Il n'en pourra sortir), à moins que la brise des ravissements en ex- 


» 


tase", venant de la Présence divine, n'apporte, gráce à la sollicitude du 


Seigneur, ce son qui à l'oreille du cheminant, rappelle vers Sa Présence le 
faucon royal “Esprit”, par le sifflement “retourne ô âme pacifiée, retourne 
vers ton Seigneur, agréante et agréée"! (89:27-28). Ce qui veut dire: ۵ 
âme agréante et agréée, sors de ton ipséité et retourne à Ma Présence, car 
Moi je suis ton Seigneur! - “Entre parmi Mes serviteurs, entre dans mon 
Jardin"! (89:29-30). C'est-à-dire: entre alors dans le groupe de Mes ser- 
viteurs; puis, mets ton pied dans Mon Paradis, et prends avec grâce ton 
envol en Ma Présence! Lorsque ce son parvient à l’ouie de l'oiscau Esprit, 


celui-ci retourne au Roi, comme lc faucon royal. 


Quand l'Esprit entend du Roi le sifflement “Retourne”, 


Il retourne, tel un faucon royal, sur la main du Roi!?7. 


88 Ce qui précède veut désigner ce qu'est &|'épiphanie des Attributs 
de l'Essemce divine”; c'est là aussi le terme initial de la waléyat, et c'est le 
{Chemin en Dieu" (taríg ft Alláh). Ici le secret de la parole prononcée par 
l'Elu, “Mourez avant de mourir!”128 est réalisé véritablement et compris. 
Celui qui cherche à trouver le secret de ce hadith, doit d'abord mettre le pied 
sur le tapis de la sAarí*at!?9 et s'attacher avec pleine confiance au pan de la 
robe des Maîtres de la farfgat, pour pouvoir parvenir à l'ultime secret de 
cette Cause et contempler, grâce à leurs allusions cachées et enseignements 
symboliques, ce joyau spirituel dans la profondeur de l'Océan Hagtgat\3; 


car la difficulté de ce problème ne se résout pas par une réponse positive. 


Les difficultés de la Voie ne sont pas résolues par question et ré- 


ponsc; 


Elles ne le sont pas non plus par l'étalage d'une grande suite et de 


fortunes. 
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les degrés de montée et les détroits, selon ce que lui inspire l'instant. (wagt) Nous 
voici ramenés au verset: “Dis, la Vérité est apparue, le Mensonge s'est éva- 
noui Certes, le Mensonge est voué à la disparition" (17: 83). C'est ici la 
cinquième des demeures de la 7aríqat, et le huitième des degrés de montée 
du Paradis. Là, Ie cheminant peut se reposer; et toutes ces différentes “idées 
se présentant à l'esprit" qui contrarient l'accomplissement de la Voie, seront 
totalement écartées de lui; seules les idées d'inspiration divine resteront 
avec lui. 
L'agitation, les troubles, tu ne les vois plus dans la ville, 


Lorsque la bannière du Roi y apparait!?5. 


87 Puis, c'est le “pied de la dimension du Non-lieu", déjà mentionné, 
qui entre en action, à travers un “ravissement divin en extase”. Mais avant 
qu'il soit doué de ce pied, méme si l'àme du cheminant est parvenue à 
l'état de “quiétude”, (magám-i mufma’innagt), son pied reste pourtant, tel un 
compas, fixé au centre de son propre être, et il a beau faire des efforts, 
son pied n'en peut pas sortir. À ce moment, il arrive au cheminant sincére, 
qu'avec un froid soupir et la joue pále, cette exclamation s'évade de sa 
poitrine pleine de douleur; 

Je suis bien connu dans Ton quartier, mais exclu de la vision de 
Ta Face, 
Je suis tel le loup, à la bouche souillée de sang, qui n'a pas déchiré 
Joseph. 
Pour Te chercher, j'ai fait beaucoup d'efforts inutiles, 
Tel l'enfant courant derrière le moineau qui s'envole, 
À quoi ressemble Ta tendresse? A la pavane du paon! 
Ta coquetterie ressemble au regard de la gazelle qui s'enfuit! 


Si je mets le pied en dehors de la banlieue de Shiräz, 


Il n'y a plus de chemin: autour de moi le cercle est fermé!26, 
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'Ulayyán-i Nasawi!?! dit: «Tant que le serviteur ne devient pas Dicu, il est 
impuissant à mémorer Dieu". Cette parole parfaite, bien qu'elle regarde par 
la fenétre de l'incroyance, eu égard à la seule face extérieure, est ancrée 
pourtant dans la Connaissance de la Magnificence et de la Majesté de la 
Souveraineté divines, car: comme il est absolument impossible que le servi- 
teur devienne Dieu, il est impossible de mémorer Dieu de maniére adéquate. 

'Tout cela donc a été dit à propos de l'annihilation quant aux attributs. 
En revanche, l'annihilation quant à l'essence, c'est ce qui tient à l'état de 
certains Maîtres, dont l'un disait: “Il n'y a dans l'étre que Dieu" 122, ce qui 
veut dire: “L’être n'appartient qu'à Dieu”. Et notre Shaykh Majdoddin (-.i 
Baghdádi) dit en ce sens: “La Vision de l’Etre apparait tellement présente, 
la théophanie en ce qui est autre, qu'elle devient illusion de la réalité de cet 
autre être”. C'est-à-dire: (le mystique) contemple en soi-même Etre divin, 
et, ce faisant, il s'imagine que ce (qu'il visualise) est identique avec l'Etre 
divin, alors qu'en réalité ce (qu'il voit) est (en soi) un autre être, n'est qu'un 
signifiant dont le signifié est l'Etre Vrai!?3. Et c'est également en ce sens 
qu'un autre maître disait: “Il n'y a dans (ma) tunique que Dieu"!^4, ce qui 
veut dire: l'Etre divin avait tellement occupé son être à lui, qu'il ne voyait 


plus sa propre essence. 


86 Dans cet ordre d'idées on a de nombreux exemples; cependant, 
ce n'est pas là notre propos. Pour nous, il ne s'agit que de ceci: comme le 
désert de la parole de l'Aimé est illimité, le pauvre amant prend le premier 
chemin qui s'offre à lui pour parvenir à un lieu où il heurtera sa tête, la 
douleur, contre le mur, le But recherché; alors il comprend que ce n'est pas 
la solution décisive du probléme. Il renonce à continuer cette marche pour 


enfin trouver la vraie solution: il peut s'expliquer lcs demeures et étapes, 
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—— ——— 


Toute mon ambition est d'étre poussiére dans Ton quartier, 
Pour que tous ceux qui viendront chez Toi passent sur moi! 


Si Tu remarques en moi quelque chose qui contredise cette ambi- 


tion, alors pardonne-moi, 


C'est que je serai devenu fou du désir de voir Ta Face! 


C'est-à-dire: il est possible que le contraire de cette (humilité) arrive 
également, car “la folie ne connait pas de limites"!!5; ce fut par exemple le 
eas chez Shibli'!9 qui se jetait tantôt dans l'eau, tantôt dans le feu, et 
tantôt de haut en bas, la tête la première, en disant: “A quoi tient-il que 
je ne sois pas digne d’être Son serviteur, et que mon obéissance ne puisse pas 
étre à la hauteur de Sa Présence? Mieux vaudrait donc que je ne vive 
pas!!7!" D'autre part il arrivait qu'on l'entende dire: “Si Abû Yazid vivait 
encore, il se convertirait sous la main de nos jouvengaux!!9" — Qu'en est- 
il de ces deux phrases? La première est l'expression de annihilation pure 


de l'être, la seconde est l'expression de la mer de Pêtre. 


85 Maintenant, sache qu'il y a deux sortes d'annihilation: l'une est 
l'annihilation quant aux attributs (nísti-i dar sifát) , l'autre l'annihilation quant 
à l'essence (nísif-i dar dhát). L'annihilation quant aux atributs était le cas, 
par exemple, de Dhu'n-Nün-i Misri, lorsqu'il disait: “Je regarde plusieurs 
fois par jour dans le miroir, de peur que mon visage ne soit devenu noir à 
cause de ma honte”119, Qu'est-ce que cela veut dire? Cela veut dire qu'il 
constatait que pour étre capable de rendre à Dieu la louange de la maniére 
dont Dieu se loue et se glorifie Lui-méme, ses propres qualifications à lui, 
Dhu'n-Nün, n'étaient ni satisfaisantes ni louables. (Comme dit le Prophète): 
“Je suis impuissant à T'offrir une louange; Tu es tel que Tu T'es loué Toi- 


mémc"!?? Et c’est dans ce même sens également que le Shaykh Ahmad 
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il a au moins la consolation que Ton Aimé disait “Celui qui aime rencon- 


trer Dieu, Dieu aime le rencontrer"! !!, 


82 Mais cet état d'abandon et de déficience n'atteint que ceux qui 
ont dépassé l’attribut dela condition humaine et qui demeurent en attendant 
les lumières de la spiritualité. Et là, si le cheminant y demeure et abonde en 
exercices et luttes, il ne connaîtra que stupéfaction (tahayyur) et soupirs. 
C'est alors que le perroquet “langue” du cheminant émettra, dans la cage 
“bouche”, ces sons: 

Là où tu es, on ne peut marcher (tout en gardant) pied et tête; 
Et si tu deviens oiseau, tu ne peux voler avec ailes et plumes. 
Sors de la raison, 51 tu as une Ame! 


Car ce chemin, on ne peut le faire au moyen de la raison bornée. 


Car ici, il met encore le pied dans son propre être, alors que notre 


chemin va vers l'annihilation de ۱۵۱۳۲۶ (۰ 
83 11 ne peut étre mis en doute que l'étre du serviteur est autre que 
l'être de Dieu; et puiqu'il est autre que Dieu, il y a nécessairement de la 
dualité. or, la dualité n'a pas d'accés à Son Unitude. C'est ainsi que l'a dit 
Najmuddin-i Ráàzí!!?: 
La Puissance divine, terme de l'Union, me dit: ó Najm, 


Je n'entrerai pas tant que tu ne sortiras pas!'3! 


Mais cet humble le dit à l'envers, en accord avec la parole de Dieu, 
et de facon suivante: Tant que les Lumières de l'Etre-Majesté, terme de 
l'Union, n'entrent pas, tel un hôte, à l’intérieur du serviteur en y jetant leurs 
rayons, ce dernier ne pourra sortir de l'écorce de son propre être. “Dis: la 
Vérité est apparue, le Mensonge s’est évanoui. Certes, le Mensonge est voué 
à la disparition !”(17:83)'"4. 

84 Et le Maître de cet humble a dit: 


Ve 
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80 Cependant, cela ne concerne nullement ce que les Maîtres ont 
voulu dire par la sentence: “Le réprouvé en farigat ne peut jamais parvenir 
au terme secret de sa cause, méme pas avec l'aide de tous les êtres créés"1*9, 
Non, au contraire, cette sentence est fondée sur le fait que les ouvertures 
tenant au Mystère” qui font irruption au cœur du volontaire lui parvien- 
nent de son cœur, qu'elles y parviennent par voie du cœur du Walt, qu'elles 
parviennent au cœur du Walf par le cœur du Prophète, et que le Prophète 
les acquiert directement de la Présence seigneuriale. Quand la confiance 
fidèle du volontaire envers son maître se corrompt, ces portes se ferment 
devant lui, et même s’il utilise les forces de tous les êtres créés, la chance 
d’une “ouverture tenant au Mystère” sera manquée par lui. C’est dans ce 
sens également que certains ont dit, en employant cette image: L'œuf “être 
humain" ressemble à l'œuf d'un oiseau. Si celui-ci a été couvé pendant 
quelques jours sous les plumes et les ailes de l'oiseau, mais sans avoir été 
couvé jusqu’à l’achèvement, il ne sera plus dans l’état d’être un œuf, mais 


2 


sans avoir atteint l'état d’être un oiscau, et il est alors absolument impossible 


de le ramener à l'état intègre! ۰ 


81 Dieu! Protège tout homme de ces défauts et erreurs, et n'impose 


H 


pas cette épreuve à l’âme de ces dénués! Car tes Amis aiment à T'aimer; 


mais Toi, si Tu ne les aimes par, soit! car Ta Beauté est en elle-méme la 


parfaite Bonté! 


Si Tu abandonnes au chagrin mon cœur blessé, soit! 
Et si Tu imposes des épreuves à mon áme, soit! 
Une seule chose Test impossible; de dire “ne M'aime pas"! 


Mais si Toi Tu ne m'aimes pas, soit! 


O Dieu! Ce n'est que par faiblesse queces paroles sont adressées à Ta 


présence sublime; si cet humble n'est pas digne de cet honneur (Ton amour), 
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de la marche dans la Nature-Condition humaine, et que tout ce qui tient 
au moyen des actions ne le concerne plus, que les Voiles des ténébres dis- 
paraissent totalement et que, dans cette station, les rayons de la Lumiére du 
dhikr pénètrent lintime de ce cheminant; méme si à chaque instant les 
*théophanies spirituelles"!?? commencent à irradier les sphères du cœur 
humain, de sorte que ce cheminant s'imagine être parvenu à l'état parfait 
et au terme final - que Dieu nous préserve de la disette après l'abondance!-, 
si à ce moment-là, le vent oblique se lève du côté des passions en agitant 
en vagues la mer de l'étre du cheminant, et que le monstre Fatalité dévore 
la quéte du pauvre chercheur en son gosier, afin que l'esprit qui a été 
envoyé à la terre du corps humain comme Noé, coule avec son arche, dans 
le déluge de Kann, l'áme inférieure!°8, et que par suite le cheminant 
devienne victime de l'illusion de son propre étre et retire son pied du combat 
spirituel et de la résistance à l’âme - que Dieu nous en préserve! - alors il 
risque de retomber de la hauteur de la spiritualité à la bassesse de la con- 
dition humaine et de devenir un rebuté et expulsé hors de Sa Présence. A ce 
moment-là, lorsque l'épine “séparation” s'attache lourdement au rossignol 
"espoir" du cheminant qui cherche la rose “union”, le pauvre cheminant 
saura que sa tête est encore hors de la robe “béatitude”; il mettra immédia- 
tement le pied “gémissement” sur le tapis "chagrin" et la main “blâme” 
dans la manche “repentir”; il fera couler sans cesse les larmes de ses yeux 
sur sa poitrine, en gaspillant les perles brillantes de 12 mer qui est son ceil, 
et dira, en se lamentant misérablement: 

D'abord la Voie du chagrin que Tu causes paraissait facile au 
cœur; 

Il disait: je parviendrai vite à la maison de l’Union avec Toi! 
A peine marché quelques pas, il s’aperçut que le chemin n'était 
autre que la mer. 


Lorsqu'il avança un peu plus loin les vagues le ravirent. 
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le pied de l'Esprit, de méme il faut avoir un pied de la dimension du Non- 
lieu pour parvenir à la Présence seigneuriale; et ce n'est qu'ainsi, au moyen 


de ce pied, que l'attiré-volant pourra accéder à ces ultimes réalités: 


Les héros de son Chemin sont vivants d'une autre vie; 
Les oiseaux de Son Air proviennent d'un autre nid. 
Ne les regarde pas avec tes yeux communs! Car eux, 
En dehors des deux existences d'ici et de là, ils sont d'un Autre 
Monde!1°5 
78 Les paroles du Shaykh Abû l-Hasan-i Kharaqäni nous font com- 
prendre que l'on peut dire en effet que la station “hauteur de la spiritualité” 
est encore accessible à un pied immanent àla dimension des licux. Il disait: 
“Jai haus un pied des lieux les plus bas aux lieux les plus élevés. Alors 
Dieu suggéra à mon cœur:ô Abül-Hasan, où peux-tu parvenir avec ce pied- 
là? Je levai alors ma face vers Dieu et dis: ó Dieu, qu'il est long, ce voyage 
en nous! et qu'il est court, ce voyage en nous "!96! 
O Toi, que le chemin qui méne à Toi est long! 
Ce chemin n'a ni début ni fin! 
Ce long chemin, rien ne le raccourcit 


Pour les Amants, sinon une annihilation. 


Oui, mon cher, comprends que dans cette parole il y a plus de cent- 
mille secrets! Ne vois-tu pas que le pied du Shaykh qui l'avait dite était 
bien sur le sol de Kharaqán! Où alors, de quel plan inférieur l'avait-il haussé, 
et comment l'avait-il porté sur les hauteurs? L'enseignement caché en est 
ceci: Lorsqu' il se fut élevé de la bassesse de l'âme impérative à la hauteur 
de la spiritualité, il s'imagina être parvenu quelque part, alors qu'il ne l'était 


pas. Il était alors inévitable que cette inspiration fût insufflée dans son cœur. 


79 Méme si l'homme aboutit ici à l'achévement du cheminement et 
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que d'une manière pareille dont chaque vice est le contraire d'une vertu, 
chaque degré de descente est l'obstacle particulier à un degré de montée. 
Donc, pour chaque niveau de la Terre-Condition humaine, c'est-à-dire pour 
chaque vice dont il se sera purifié, le voyageur-cheminant sera délivré d'un 
des degrés de descente de l'Enfer ténébreux, gagnera un des niveaux du Ciel 
spirituel, parviendra à une sphére (plus proche du centre) d'entre les sphéres 
du cœur; et suivant la sphère atteinte, il pourra passer dans l’état suivant 
d'entre les états de “fruit bon et sain" — que Dieu nous accorde la “Nour- 
riture" ainsi qu'à tous les chercheurs! -, et à chaque état dépassé il progres- 
sera d'un degré de montée du paradis spirituel, et chaque degré du paradis 
spirituel dépassé lui permettra d'atteindre un d'entre les degrés de montée 
du paradis éternel. Bref, lorsqu'il se sera écarté des sept degrés de descente 
de l'enfer de l'âme, il parviendra aux sept degrés de montée du paradis 
spirituel, et lorsqu'il y sera parvenu, il aura achevé son ascension dans sept 


degrés de montée du Paradis éternel. 


77 C’est là la manière de progresser du (voyageur-cheminant" (sdlik-i 
séyir), et non pas celle de P “attiré-volant” (majdhüb-i téyir). Nous appelons 
cet aboutissement-là “le terme final de la condition humaine" (niháyat-i 
bashartyat) et “la hauteur de la spiritualité” Cult rühántyat) . Cette station, 
bien qu'elle soit du domaine de la hauteur spirituelle, prend néanmoins 
encore pied dans l'être humain (wujäd-i insánf) ; et ces deux stations!°4 ont 


toujours un lieu, situé dans la dimension des lieux. Il est donc impossible 


que le voyageur, tant que son pied se trouve dans cette dimension locale, 
avance dans la dimension du Non-lieu, parce que le pied appartenant à la 


dimension du Non-lieu est un autre pied. Si ce pied-là ne lui est pas donné, 


il ne pourra jamais accéder à cette station-là. De méme qu'il est déjà im- 


possible d'accéder à la station de la (hauteur de la) spiritualité sans avoir 
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ESSERE SEE‏ افك 


س 


Tout cela veut dire que le vrai chercheur se détourne de ce qui est 
autre que son But, se sépare trois fois, comme pour un divorce, du coin de 
tente de ce monde-ci et du monde dela rétribution, et qu'il ne láche jamais 
le pan de la robe de son Adoré, même si mille fois l'oreile de sa surcon- 
science est touchée par cette invitation “Retourne (sur terre), ô réprouvé!” 

O cœur, si tu es amant d'Amour, sépare-toi de ce qui est hors de 
toi ! 
Ne te soucie dc rien, comme les hommes au sens vrai! Attache- 
toi à l'Amour! 

Curieuse chose! Quand tu désires trouver Cette Présence, 


Mets le pied hors de ce monde-ci, et libère-toi également عل‎ l'autre! 


76 Mais revenons à notre sujet! Tant que le cheminant n'aura pas 
dépassé les détroits de l'enfer de l'âme, il ne parviendra pas aux degrés de 
montée du paradis spirituel; et tant qu'il ne sera pas parvenu aux degrés de 
montée du paradis spirituel, il ne sera pas délivré des degrés dc descente de 
l'Enfer ténébreux et ne parviendra pas aux degrés de montée du Paradis 
éternel; et son nom ne sera pas inscrit dans la liste de ceux qui prennent 
rang parmi les (vrais) serviteurs, il n'accédera pas au privilege d'étre appelé 
ainsi, dans l'allocution divine: “O Mes serviteurs, nulle peur ne vous attein- 
dra cn ce Jour! vous ne vous attristerez pas!" (53:68)!93. En revanche, 
s'il met le pied entièrement en dehors des détroits de l'enfer de l’äme, il 
parviendra aux degrés de montée du paradis spirituel et trouvera sa déli- 
vrance des sept degré: de descente de l'Enfer ténébreux; on le laissera alors 
passer par sept d'entre les degrés de montée du Paradis éternel, selon cet 
ordre des choses qui a déjà été exposé lorsque nous avions expliqué les 
niveaux de la Terre-Condition humaine ct du Ciel-Spiritualité; c'est qu'on 
a homologué à chacun de ces niveaux de la Terre humaine et du Ciel 


spirituel un vice et unc vertu respectivement. En outre, on a fait entrevoir 
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son cœur, car il se rendait compte de la gravité de ce verset, et redoutait 


que l'esprit ne quittât son corps. 


Oui, mon cher, si tu es un homme au sens vrai, reconnais qu'il ya 
bien là sujet de crainte! Car il se manifeste dans ce verset un sens spirituel, 
et il y parvient au cœur un enseignement caché de la part de la Présence 
divine, sens et enseignement tels qu’il faut craindre que même de fortes 
natures n'en périssent. Les Spiritucls, percevant le sens réel de ce verset, 
arrivent à comprendre ce que veut dire “œuvre intègre”: Dieu dit: “Que 
celui qui espère rencontrer son Seigneur fasse œuvre intègre”. L'œuvre 
intègre nc saurait contenir d'cuvre corrompue. Or, le fait de se rendre 
présent, tout en accomplissant le service divin, autre chose que Dieu, comme 
le fait l'hypocrite (muta'abbid), est bien œuvre corrompue à l'égard de Dieu. 
Assurément, c'est dans ce même verset que le Seigneur fait savoir à ses 
serviteurs ce qu'est l’œuvre intègre: “et qu'il ne partage pas le service de 
son Seigneur en y associant un autre", ce qui veut dire: fais œuvre intègre, 
agis de facon à ne pas laisser s'introduire, dans le service de ton Seigneur, 
de l'idolátrie. De plus, il fait savoir ce qu'est cette idolátrie; c'est lorsqu'il 
dit: “de son Seigneur en y associant Un autre"; c'est-à-dire: ton Seigneur 
est unique!?!; quand tu le mémores, mémore un seul, pas plus, car mémo- 


rer lUn tout en laissant subsister de la dualité, c'est cela l'idolátrie. 
Tu as un seul caur, un seul Ami, c'est tout. 
Si tu en as deux, tu n'auras plus d'ami du tout. 


Et ne vois-tu pas comment l'Elu nous communique ce sens en disant: 
*L'idolátrie est plus cachée qu’une fourmi sur le Rocher dans la nuit des 
tén&bres?102! 


Prends garde! Comment veux-tu poursuivre le chemin? 


Là, on n'achétera ni brides ni sangles! 
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74 C'est en ce sens que notre Maitre Majduddin®8 dit ces vers: 


Celui qui est libéré de la servitude, 
N'est pas chagriné par le chagrin, ni joyeux par la joie. 
Si c'est de la Présence divine, le théâtre du cœur, 


Que tu es retombé, tu es retombé à toutes les servitudes99. 


Cela veut dire: Tant que le serviteur observe autre chose que Dieu 
€t que son attention est tournée vers un autre lieu, il est voilé, et sa servi- 
tude est partagée entre ses passions et Dieu, parce que son attention est 
tirée tantôt ici, tantôt là. Dans ces conditions, le cœur mémorant Dieu ne 
fait donc pas la distinction cntre Dieu et non-Dieu, car ce mémorant se 
rend présent à la fois le Seigneur et ce qui n'est pas Lui. Par conséquent 
sa mémoration est partagée entre Dieu et non-Dieu, et son cœur n'est assu- 
rément qu'un cœur métaphorique ct non authentique; car le vrai cœur ne 
peut être occupé que par la mémoration de Dieu, comme Dieu le dit: “Par 


la mémoration de Dieu les cœurs ne sont-ils pas pacifiés?" (13:28). 


Il est un cœur qui est le théâtre du Regard divin. 
Qu'appelles-tu “cœur” ce qui est la maison des démons? 
Dans le vrai cœur, méme lorsqu'il est affligé, 


Tu ne trouves que Dieu!99, 


75 C'est pourquoi certains Maitres ont dit: “Celui qui dit Nullus 
Deus nisi Deus alors qu'il continue A exister en son égoité, est un idolâtre”. 
Une fois cet humble récitait, pendant la prière du soir, ce verset: “Dis: je 
suis seulement un être humain comme vous. Il m'est révélé que votre divi- 
nité cst une divinité unique” (18:1 10). Quand sa récitation parvint à ce 
passage: “Que celui qui espère rencontrer son Seigneur fasse œuvre intègre, 
et ne partage pas le service de son Seigneur en y associant un autre” (ibid.), 


cet humble éprouva une terr Cur, et une vénération craintive s'empara de 
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(opaque) de la maison. Quand ce Voile disparaît, son étre-de-feu devient 


non-lumière par l'Etre-de-Lumiére du Soleil. 


Ainsi donc, la Lumière du Soleil de la Présence Seigneuriale 2 péné- 
tré les sept niveaux de la Terre - Condition humaine et du Ciel-Spiritualité 
-*Dieu est la Lumière des Cieux et des Terres" (24:35); elle a méme péné- 
tré les dix-huit mille Mondes%. Mais voilés par leur propre être, les humains 
(ne la voient pas). C'est sculement lorsqu'ils sortent de leur propre ipséité 
(qu'ils voient que) tout est Lui et que tout autre “être” n’est pas. 

Dans la voie de l'Amour, il faut un cœur, 


Qui transcende son vêtement «COEUR, 


73 Revenons aux niveaux du Ciel-Spiritualité et à ceux de la Terre- 
Condition humaine, dont nous avons déjà expliqué qu'ils sont du domaine 
des quatre âmes: âme impérative, ámc-conscience, âme inspirée et 
âme pacifiée. Or, chacune de ces quatre âmes est, à elle seule, la 
scène de quatre “idées se présentant à l'esprit" (KAdtir) : l'idée su ggérée 
par l’âme, l'idée suggérée par Satan, l'idée suggérée par le cœur et l'idée 
suggérée par l'Ange; cela à l'exception de làme inspirée, oü ne se 
présentent que deux de ces idées: angélique et satanique. Il arrive quelques 
fois que ces deux idées se présentent d'une telle manière que l'on pourrait 
les confondre: lorsque l'idée angélique se présente sous forme d'idée sug- 
gérée par le cœur, et l'idée satanique sous forme d'idée suggérée par l'àme. 
Mais ce déguisement se laisse démasquer immédiatement97. De plus, de 
chacune de ces idées qui restent dans l'esprit, naissent des milliers d'autres 
idées. Or, toutes ces idées, premières et secondes, sont incompatibles avec 
la voie mystique; tant qu'elles ne seront pas foutes expulsées, le serviteur ne 
sera pas libéré; et tant que le serviteur ne se libère pas, il n’est pas servi- 


teur au sens vrai. 
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71 Mais ici encore, tant que ces deux feux, la Mémoration et l'Amour, 
sous l’emprise de leur prope être-de-lumière ne feront que se regarder eux- 
mêmes, ils ne pourront nullement accéder de leur être-de-lumière à la Lumière 


de Aimé et du Mémoré, car ils croiront être eux-mêmes le but91. 


Il n'a pas bu du vin, i] n'est pas allé dans les tavernes; 


Il a seulement lu la lettre de vente d'un vin, et le voilà fait mat95! 


Et cet amant, pélerin non expérimenté, qui à cause de son propre 
orgueil a oublié son indigence par rapport à PUn et se trouve pris dans 
une sorte de fausse non-indigence, risque alors de se voir adresser ce vers, 


venant de la présence divine: 


O belle idole! Tu ne te languis pas de nous, 


Tu ne nous prétes pas attention à cause de ton orgueil! 


La raison de cet échec est sa captivité dans l'espace limité de la maison 
Cœur, et son ignorance de l'ampleur du Solei] Seigneurial. Or il faut ici 
encore que le cœur se dépouille de son vêtement “COEUR”, afin que la 
lumiére de la mémoration du mémorant ainsi que la lumière de l'amour de 
l'amant puissent se libérer d'elles-mémes en se séparant de leur propre étre, 
ct s'oublier elles-mêmes dans l'union avec la Lumière du Mémoré, la Lu- 


mière de l’Aimé. 


72 Une image semblable illustre encore ce qui précède: A l'heure 
matinale, une lampe est posée dans une maison sombre. Tant que l'étre 
(opaque) de la maison est encore en vigueur, la lampe sc regarde elle-même, 
dans l’espace limité de cette maison sombre, et observe attentivement sa 
propre lumière; mais elle ignore Ie Soleil matinal. Quand maintenant l'étre 
de la maison disparaît, la lampe a beau regarder, elle ne trouve plus, dans 
les rayons de la Lumiére du Soleil, sa propre lumière, C'est alors qu'elle 


comprend que sa propre lumière n’était lumineuse qu'à cause du Voile 
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au-dessus de sa force, veut entrainer cet “étranger” qui n'a qu'une vague 
connaissance, à se lancer là où il n’est qu’ un débutant, et cet insensé 


dépourvu de ‘capital spirituel" se jette lui-même sur la place de la perdition 
et fait entendte — selon le dicton “le soufi est le fils de l'instant"93 - des paro- 
les suivant l'instant! Je prends mon refuge auprès de Toi, mon Dieu, daigne 
accorder un Regard à ce trouble, afin que l'esprit de la parole traitant de 
la vérité essentielle de l'Isiam ne tombe pas dans le moule des mots expri- 


mant de l'incroyance! C'est la parole traitant de l'Amant et de l’Aimé, du 


Mémorant et du Mémoré, du passage de la séparation à l’union. 


70 Sache donc qu'il existe un Feu appartenant à l'Amour, feu connu 

chez les Maitres de la Voie sous le nom de “Feu de l'Amour"; et qu'il y a 
de méme un Feu appartenant à la Mémoration, que l'on appelle “Feu de 
la Mémoration". Ces deux Feux ont chacun une Lumière différente, que le 
cheminant est à méme de distinguer. De plus, sache quc le lieu de ces deux 
Feux ne peut être autre que le cœur. Mais l'explication ne pourra en être 
donnée qu'à l'aide d'images, puisque «les paraboles sont les lanternes des 
paroles"; c'est par elles que les mots deviennent clairs. Ces images sont 
fondées sur ceci: “Amour” est un nom, dont il faut absolument chercher le 
dénommé, et le dénommé est différent du nom. Ayant établi cette proposi- 
tion, on peut concevoir le nom “Amour” comme étant une niche, dans 
laquelle est posée une lanterne; et il en va de méme pour la mémoration. 
'ongois maintenant ces deux niches, (les noms) “Amour” et “Mémoration”, 

comme situées dans la maison “Cœur”. Tant que ces deux lanternes sont 
captives dans le creux de leur niche, la maison Cœur est exclue des rayons 
de leur lumière. Mais une fois l'être des niches disparu, et celui des lan- 


ternes introduit en pleine fonction, la maison cœur est alors, certes, illu- 


minée par les rayons de leur lumière, 
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car “un seul ravissement d'entre les ravissernents divins en extase contreba- 


lance l'agir de tous les êtres créés”91. 


Mais la preuve de ce que nous venons de dire, que chaque fois que 
l'Intellect s'accroît, l'Amour s'accroit, ct que chaque fois que l'Amour s'accroit, 
l'Amant est plus proche de l'Aimé, cette preuve est la suivante: PElu fut 
le plus intelligent des étres créés; et comme il en fut le plus intelligent, il fut 
le plus amant de tous les étres existants; et comme il en fut le plus 
amant, i] fut le plus élu, le plus rapproché et le plus aimé d'entre toutes les 


créatures, que Dieu le bénisse et lui accorde le Salut! 


68 Oui, mon cher, plus l'Amour s'accroit chez le cheminant, plus la 
douleur que comporte sa Quête de cette Présence s'accroit; et plus cette 
douleur s'accroit, plus le reméde de sa douleur est rendu parfait, dans 
l'Objet méme de la Quête, et plus il s'approche de la Gnose parfaite. Mais 
l'amour d'un amant non éprouvé est imparfait; et comme son amour est 
imparfait, la quéte de son aimé n'est par persévérante; et tant que sa quéte 
de l'aimé n'est pas persévérante, l'aboutissement, de la séparation à l'union, 
ne se produira pas pour lui; car une quéte persévérante et sans agitation est 
meilleure qu'une quéte précipitée mais sans persévérence, comme le dit le 
Prophéte: *La meilleure des actions, encore qu'elle soit modique, est la plus 
persévérante"9?. Et c'est dans ce méme sens qu'un poète dit: 

L'amour sans douleur est imparfait, 
Car c'est le sel qui donne de la saveur à la marmite. 
Ce sel, c'est la douleur du cœur d 


L'amour sans douleur du cœur est “défendu”. 


69 Mais là même, il y à encore ceci: Tant que l'amour ne sera pas 


dépouillé de son vétement “AMOUR”, 
vêtement “ALLAH”, 


et la mémoration de Dieu de son 


le cœur ne participera pas aux rayons de leurs deux 


lumières, Situation curieuse! Cette parole, dont le commentaire serait 
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vizir Intellect progresse dans la mise à l'exécution ct dans l'administration 
des affaires du pays du Mystère; et plus ce progrès est effectué grâce 
au vizir Intellect, plus les traces de leur souveraineté se font voir avec 
intensité dans le pays du Mystére. De méme, plus cette apparition des traces 
de leur souveraineté dans le pays du Mystère s'intensifie, plus, par l'irradia- 
tion de la Lumière tenant au Mystère, l'Amour divin (*ishg-i án Hagrat) 
affirme sa force irrésistible sur l'homme- ceci à travers son obéissance à la 
shart‘at de Muhammad et l'Imitation de sa vie exemplaire, que les béné- 
dictions de Dieu et son Salut soient sur lui. Ensuite, plus l'homme est vaincu 
par l'Amour divin, plus il devient, par cet amour méme, amant de la Pré- 
sence divine, et proche de l'Aimé. Or, plus l'homme s'approche de lEtre 
aimé, plus il s'éloigne de ce qui est autre que Lui. C'est à ce propos que 
l'Elu dit: "S'il était licite pour moi d'aimer quelqu'un d'autre que Dieu, 


j'aimerais Abübal-r”89, que Dieu l'agrée. 


67 I] s'ensuit que, plus l'Intellect assume parfaitement la fonction 
qui lui revient primitivement, plus l'Amour s'intensifie; et plus l'Amour 
s'intensifie, plus l'homme véritable est Amant; et plus l'homme véritable est 


Amant, plus il est proche de l'Aimé. 


S'il n'y avait l'amour ni la douleur d'amour, 
Qui donc dirait jamais les doux propos? qui les entendrait? 
S'il n'y avait la brise, qui donc souléverait la pointe de la boucle? 


Qui donc révélerait à Amant la Joue de l'Anné??? 


La “brise” dont le poète parle ici, c'est le souffle qui est le “ravisse- 
ment divin en extase", leqel surpasse les actions de tous les êtres créés, S'il 
n'y avait cette brise, nul ne pourrait parvenir, par les seules actions des 
êtres créés, à cette Présence ni contempler la Beauté dela Présence seigneu- 


riale. Cette brise surpasse nécessairement les actions de tous les êtres créés, 
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face de ce pauvre chercheur. A ce moment, le chercheur souffrant d'Amour, 
ayant épuré son sein de la poussiére de la désobéissance, poussera des la- 
mentations, des cris de douleur: 

Hélas, quelle peine d'amour, hélas! 

Toute mon attention est fixée sur une précieuse et unique idole. 

Si mon ami me rend justice, bien, il me la rend; 


Sinon, moi, l'amour et tout le reste, je n'en veux pas?7 ! 


65 Cela passé, il y a ceci: Les armées angéliques rentrent dans leurs 
rangs - car “chaque chose retourne à son origine" — et contractent une alli- 
ance avec ces êtres qui sont les princes du pays 4Corps"88; puis elles affron- 
tent l'armée des diables, et aprés les avoir vaincus et domptés, elles ótent 


leurs actions néfastes de l'étendue dela Terre “Condition humaine". Ensuite, 


elles mettent l'Esprit et le Cœur sur le trône de la souveraineté dans la Cité 
“corps humain", leur conférant le droit de propriété et la royauté; alors, 
c'est le vizir Intellect qui entre en action; lorsqu'il trouve une chose in- 
digne d’être intelligée par lui, il ne s'en occupe pas, et ne donne accès à la 
cour royale à rien de ce qui peut être cause de sa déchéance, Toute action, 
toute parole, tout mouvement et tout repos qui entrent dans l'existence, il les 
soumet à l'examen de la sharí'at, et tout ce qui n'est pas en accord avec la 
sharí'at ou qui n'est pas à la mesure de la règle de la farfgat qui, elle, est le 
secret de la sharf'at, il le tient à l'écart; car le progrès dans la voie aboutis- 


sant à la Perfection est dà à l'Intellect. 


66 C'est-à-dire, plus ces deux rois, le cœur et l'esprit, se rendent 
maîtres du pays de la condition humaine, plusles milices de l'âme inférieure 
et les armées diaboliques sont vaincues et domptées; et plus ils domptent et 
vaincquent l'Ame inférieure et Satan, plus les traces de leur souveraineté 


apparaissent visiblement dans le pays du Mystère. Dans la méme mesurc, le 
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(=les paroles de l’auteur) provient du Trésor du Mystère, sans être atteinte 


par le doute de l'âme inférieure?3, elle n'est pas dépourvue de bien. Oui, 


La meilleure dcs paroles est celle qui est sans désir caché&4, 


Si, en apparence, il y a ici de l'hypocrisie, cette apparence hypocrite 


méme n'est pourtant pas hors de la voie de la Vérité. 


Si c'est en pensant à Dieu que tu dis un mot, qu'importe que ce 
mot soit hébreux ou syriaque? 
Si c'est en pensant à Dieu que tu cherches un lieu, qu'importe que 


ce soit Jábalqá ou 2 


64 Revenons à notre propos! Nous disons que c'est la Quête de Cette 
Présence qui fait détourner la face du chercheur de ses désirs et intérêts, 
fait apparaître en son cœur l'Amour etla Sympathie. Lors donc que l'homme 
se détourne de ses intérêts (murád-i khwwud), il devient “volontaire” du 
chemin de Dieu (murtd-i ráh-i Haqq). C'est cela méme le miracle des mer- 
veilles subtiles: il est vrai que la volonté du serviteur est autre que celle 
de Dieu; mais lorsque Dieu s'épiphanise au serviteur sous son attribut 
de Volonté (sifat-i murád), le serviteur devient “volontaire” de cette Volonté 
divine (muríd-i murád-i Haqq), et le volontaire, dépourvu de tout vouloir 
propre, est séduit par la Quête de la Volonté divine. C'est l'état que nous 
appelons “le chemin de Dieu" (Ráh-i Haqq). Après être devenu le volontaire 
du chemin de Dieu, il se met à repousser Colère et Appétit, qui, comme, 
nous l'avons dit auparavant, sont les racines des propriétés de caractère 
blàmables. Or, quand il repousse Colère et Appétit, appétit est changé en 
Amour (mahabbat), et la colère en Jalousie (ghayrat) #6. En tant qu'amant, 
il éprouvera donc le désir le portant vers l'Aimé, de méme que “jaloux”, il 
sentira le poids de cette jalousie due au fait qu'il se voit encore éloigné; 


aussi, l'angoisse due aux péchés rendra-t-elle pâle comme de la paille la 
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Musulmans, ne tracassez pas les enivrés pour leur ivresse?9; 


Craignez plutót l'issue fatale, car moi aussi, jadis, j'étais chaste! 


62 Plus tard, cette inspiration toucha l'esprit de cet humble: Le 
Créateur du monde a promu à l'étre, à partir d'une goutte d’eau infime8® 
une Figure qu'il a ornée de toutes sortes de beauté: les yeux, la bouche, 
les sourcils, les joues, afin que les humains contemplent sa sagesse dans ses 
inventions et ses œuvres, et qu'ils reconnaissent sa puissance dans ses pro- 
diges et ses miracles, et qu'ils comprennent qu'il y a là un Prééternel puis- 
sant, un Artisan sage; puisqu'il en est ainsi, si le serviteur lui aussi contri- 
bue par quelques vêtements à embellir l’œuvre formée qu'est l'étre humain 
- qui est ébauchée des deux Mondes du Mystère et de la Visibilité - il n'y a 


pas d'inconvénient, 


Aujourd'hui, l'attitude de cet humble a encore changé: si Dieu lui 
donne de vieux habits usés, sa réponse est de comprendre, et s’Il lui en fait 
parvenir des neufs, elle est d'accepter avec joie; d'une manière générale, il 
s'engage à la modération et à ne pas excéder la mesure. 

Comme je ne puis renoncer à Toi, malgré tout le chagrin que Tu 


me causes, 


Mon âme accepte tout ce qui me parvient de Toit! 


63 O Dieu, par Ta divinité, fais en sorte que cet état d'esprit ici 
décrit ne trouve pas une mauvaise issue chez cet humble, et protege le 
secret de l'intime de cet humble contre un travesti luxueux et destiné à 
plaire; par la grandeur de Ta magnificence et la majesté de Ta souveraineté, 


nc le renvoi i inféri : 
e pas à son moi inférieur et au monde créaturelP?, au nom du 


Prophéte choisi et de sa Famille, les très-bons; multiples Saluts sur eux!- 


ue les érudi i i i 
Q rudits veuillent bien excuser les paroles de cet humble qui, toutes 


plus diverses, se répandent de tous côtés! Mais, comme cette “table servie" 
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implicitement dans la théophanie de la Volonté. Là aussiil y a un secret 
merveilleux; mais il comporte un long commentaire et une longue explica- 


tion, ce que ces quelques lignes ne permettent pas. 


61 Une autre fois, cet humble accomplit, avec ce vétement, une 
retraite à la manière de Moïse76. Or, quelques derviches avaient cousu un 
nouveau vétement (pour lui), en faisant preuve de cette sympathie qui leur 
est propre. Parmi les amis de cet humble, il y avait un grand derviche 
appelé Akhi Muhammad Ibráhimán-i Fârsäni - que le Créateur accroisse son 
bien spirtuel, et qu'Il laisse cet humble rejoindre encore une fois ces dervi- 
ches qui sont uniques dans la région de l'Iráq aussi bien qu'au Khurásán! 
Bref, cet (Akhi Muhammad) apporta ce vêtement à la porte de la retraite 
de cet humble et lui dit: “Prends-le et mets-le sur toi!" Cet humble 
l'accepta et répondit: “Tout ce qui vient de la part des derviches est robe 
d'honneur!" Mais dès que le regard de cet humble fut tombé sur ce nou- 
veau vêtement, celui-ci plut à son âme néfaste, et il comprit que le désir le 
portait vergi? ce vêtement. Il en détourna donc le regard, n'ayant encore 
jamais connu un tel état d'âme. C'est pourquoi un grand désespoir s'empara 
de son cœur; et son for intime succomba au chagrin. Oui, en effet, l'hon- 
neur offert à un derviche lui cause de l'affliction?9! Puis, chagriné, cet hum- 
ble tourna, dans l“antre” qui était sa retraite, sa face vers le mur, le cœur 


blessé, et dit en pleurant: 
Hélas! oü sont les jours de ma jeunesse, oü j'étais en intimité avec 
l'Ami, 
Où je ne connaissais pas le jeu du désir impétueux et étais exempt 


de l'emprise du chagrin! 


Me laissant verser cent pleurs, on m'a chassé de l'assemblée des 


enivrés, 


Non pas par parcimonie, à Dieu ne plaise!, mais peut-étre en 
étais-je indigne. 


36 ISFARAYINI 


Quand, au début de sa vie mystique, la douleur de la quéte de l'Etre Vrai 
(Haqq) avait ébranlé cet humble, il courut ça et là par les ruelles et re- 
cueillit des chiffons et des haillons que les gens avaient jetés, les lava et les 
cousit sur son manteau 500574, Or, ce fut à cette époque qu'une (autre) 
robe de soufi fut transmise à cet humble. Mais comme cette tradition: “Le 
possesseur de deux chemises ne trouvera pas la douceur de la foi”75 parvint 
de cette noble essence, de cette subtile substance qu'est le joyau de la mer 
de la prophétie, de ce support de la chevalerie spirituelle {futuwwat), à cet 
humble, il se contenta, en suivant la parole de l'Aimé de Dieu, de ce seul 
vétement, et cela pendant dix ans, peut-étre moins, peut-étre plus — Dieu est 
omniscient; et chaque fois que ce vétement s'était troué, il cousit une piéce 
sur le trou, de sortc que l'habit finit par atteindre le poids de presque dix 
mann. Et pendant cc temps, jamais l'àme de cet humble n'exigea d'habit 


nouveau: non, il se contenta de ce seul vêtement. 


60 Aussi advint-il, ce vétement étant depuis si longtemps en compag- 
nie de cet humble - car c'était avec celui-ci qu'il accomplissait ses mémora- 
tions et méditations, ses retraites et clótures - que quelques derviches trés 
attachés à cet humble crurent entendre ce manteau méme réciter la formule 


de la mémoration, et que quelques-uns parmi eux le nommèrent ainsi “le 


manteau qui récite la mémoration”, Ce manteau se trouve actuellement au 
Khurásán; mais le cœur de cet humble ne peut l'oublier. Peut-étre ce grand, 
entre les mains duquel le manteau se trouve, ne le tient-il pas en honneur? 
On pourrait le croire, si jamais le fait que cet humble en éprouve des 
regrets en est preuve suffisante. Mais Dicu voulant, il n'en est pas ainsi; 
car le (vrai) derviche est celui qui nc divulguc pas les prodiges et qui ne 
cherche pas à vulgariser les (secrets du) manteau soufi. C'est cela se détour- 


ner des désirs et des intéréts, conversion qui, pour le “volontaire”, est déposée 
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et connaissable n'est hors de ces deux (catégories d") attributs. Or, de même 
que les attributs divins de tendre bienveillance appellent compatissance et 
clémence, de méme ses attributs de violence victorieuse appellent contrainte 
et force. Donc, quant au problème évoqué: L'incroyance des incroyants est 
en accord avec la Volonté divine, en effet. Mais cette Volonté divine qui 
est à l'origine de l'incroyance des incroyants en créant en eux l'impulsion à 
l'incroyance, s'origine aux attributs de violence, pour que soient manifestés 
les attributs de violence à travers leur incroyance. Voilà donc que l'incroyance 
est devenue le moyen d'apparition des attributs de violence. Quand 
le Victorieux (Qahhár) veut manifester les attributs de violence victorieuse, 
il aime (dúst dárad) la tyrannie, la force et la dureté pour être connu sous 
ces attributs. “Saisissez-le et mettez lui un carcan! Puis approchez-le du feu 
intense! Puis liez-le à une chaine de soixante-dix coudées!" (69:30-32). 
C'est que, on vient de le dire, le sens ultime de la Création est la Connais- 
sance, et que Dieu aime la Connaissance. Or, si le Seigneur n'avait pas 
manifesté ses attributs de violence, il ne serait pas connu sous les attributs 
de violence. C'est pourquoi il aima à être connu également sous ces attri- 
buts-là et se manifesta sous eux. La Volonté de manifester les attributs de 
violence victorieuse appela donc la création de l'impulsion à l'incroyance 
chez les incroyants; et d'autre part l'incroyance de l'incroyant appela à son 
tour la manifestation des attributs de violence, et la manifestation des attri- 
buts de violence victorieuse appela la Connaissance, et enfin la Connais- 


sance appela l'Amour. 
Et voilà pourquoi méme dans la Volonté divine qui est à l'origine de 


l'incroyance des incroyants, il y a Amour! - Au reste, Dieu est omniscient, 


59 Mais la preuve de ce que le “volontaire” est, comme nous l'avons 


dit plus haut, celui qui se détourne de ses intéréts, est fournie par ceci: 
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créé? Dieu répondit: ó David, j'étais un Trésor caché; j'ai aimé à être 
connu; j’ai créé pour être connu"7!, Et d’après une autre tradition, il dit: 
“j'ai voulu être connu”. Or la perfection dela Connaissance a été achevée en 
Muhammad, et par conséquent c’est lui qui fut le dessein de la Création des 
univers. “Si tu n'étais pas, je n'aurais certes pas créé les univers!” Donc, de 
méme que l'attribut divin Amour avait dans la prééternité appelé la Volonté, 
en vue de la Connaissance, de méme ce fut de cet attribut que vint à l'être au 
début, par l'impératif ESTO!, l'Esprit pur muhammadien - sur lui la béné- 
diction et le salut! - “La première chose que Dieu créa fut mon Esprit "72, Vrai- 
ment, la robe d'honneur “Connaissance” ne seyait qu'à sa stature, et le Nom 


Amour nc pouvait échoir qu'à lui; “Muhammad est l'Aimé de Dieu”. 


57 Regarde maintenant comment la parole sortie de sa demeure 
retourne au (méme) endroit! Comme pour vérifier notre premier propos, 
c'est précisément le secret dc cette sympathie qui vient de réapparaitre dans 
nos paroles. Car de méme que l'amour de Muhammad pour Dieu s'inten- 
sifiait, de méme sa sympathie pour la communauté s'intensifiait; lorsqu'ils 


eurent cassé ses dents bénies, il dit: *ó Dieu, guide mon peuple, car ils ne 


savent point!"73, 


58 Mais si quelqu'un pose ici la question: “Comment peux-tu dire 
que la Volonté tire son origine de l'Amour, alors que nous voyons qu'il 
existe des incroyants, dont l'incroyance n'est pas hors de la Volonté divine 
(non plus qu'aucune chose), ct pourtant le Seigneur n'aime ni eux ni leur 
incroyance, puisqu'il dit lui-même: ‘Et Dieu n'aime pas les incroyants.' 
(3:29/32). ‘Dieu dit bien la vérité" (3:89/95)." Voilà le probléme qui 
inquiète celui qui peut nous poser la question. 

Sache que le Seigneur a, à la fois, des attributs de tendre bienveillance 


(lutf) et des attributs de violence victorieuse (qahr). Aucune chose concevable 
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l'effet de la chaleur et en éprouverait une souffrance qui pourrait sans doute 
l'inciter à désobéir (à Dieu). C'est pourquoi il considéra ne pouvoir faire 
mieux que de chercher la fourmiliére et dela porter jusque là. Mais alors, 
quelle chose étrange! Leur fourmiliére avait toujours été visible; mais ce 
jour-là, cet humble courut ca et là dans ce désert, souleva chaque tige de 
bois-mort et broussaille, sans trouver nulle partce qui pouvait étre leur habi- 
tation, leur cachette et demeure. Exténué, il mit la petite fourmi sur la 
paume de sa main, triste et désespéré; parfois méme des larmes jaillirent de 
ses yeux. Finalement il se dit qu'il valait mieux ramasser dans ce désert 
quelques mottes d'argile pour lui construire une demeure qui la tienne à 


l'abri de l'emprise du soleil. 


56 Bref, - le récit risque de devenir long - c'est. cela cette sympathie 
déposée implicitement dans l'épiphanie de la Volonté divine. Cette parole 
cache un secret merveilleux: Primordialement, Amour (mahabbat) appela 
Volonté (irádat) en vue de Connaissance (ma'rifat). C'est-à-dire: de méme 
que la Volonté résulta de l'Amour, de méme, la Connaissance résulta de la 


Volonté. 


Or, si le Seigneur veut s'épiphaniser au cœur d'un serviteur sous son 
attribut de Volonté, pour que le serviteur devienne volontaire (muríd) de la 
Volonté divine - quand il l'est devenu, c’est lui que la Volonté appelle comme 
être voulu (murád). Or l'étre voulu est aussi l'étre aimé (mahbáb) ; et à son 
tour, le fait d’être aimé appelle un être amant. Le secret de ce que Mu- 
hammad soit l'Aimé de Dieu est intelligible par là. De même il parait 
évident que le ۵۵۶ “Si tu n'étais pas, je n'aurais certes pas créé les uni- 
vers" 7® ait été prononcé à son égard; car le sens ultime de la Création fut 
la Connaissance, et lc Créateur aima à étre connu, comme on le sait par 


cet entretien intime de David: “Il demanda: à Seigneur, pourquoi as-tu 
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les moindres épis qu'il aperçut à terre, et les mit dans une corbeille. 


D 


53 Mais il était inévitable que chaque épi tombé à terre attirát des 
fourmis qui en voulaient tirer leur part; et cet humble n'en était pas heu- 
reux. Mais soudain son cœur eut claire conscience de ceci: “Tu es là pour 
veiller à ce que les créatures souffrent moins par toi. Or ces petites fourmis, 
créatures les plus faibles, réclament seulement leur part de ces épis. Toi tu 
les en prives et mets tout dans ta corbeille! c'est. de l'injustice!" Stupéfait, 
je me dis: si je ne les ramasse pas, ce sera moi qui en serai privé, mais si 
je les ramasse, ce seront elles qui en seront frustrées. La meilleure solution 
sera donc de faire un partage égal entre nous. Je partageai donc chaque 


épi quc j'avais ramassé en deux parts et leur en laissai une, tandis que je 


mis l'autre dans ma corbeille. 


54 Ainsi fut fait; et cet humble eut bien de la peine sous le soleil 
brûlant, à sans cesse s'asseoir et se lever, et à veiller au partage égal. Dans 
sa misère, il eut un jour cette inspiration: “Le respect appartient à l'ordre 
de Dieu, la sympathie à la créature de Dieu"69, Or ce n'est pas de la sym- 
pathie que de jeter les épis sur le chemin et d'v attirer ainsi les fourmis, de 
sorte que les gens les foulent aux pieds et les font périr! Il vaut donc mieux 
que tu transportes ces épis dans la fourmiliére et en sépares le grain pour 
alléger leur peine! - En le faisant, cet humple vit sa peine s'accroitre, tandis 
que ses revenus s'amoindrissaient; car il lui fallait évidemment rester plus 


longtemps au soleil pour obtenir aussi ce qu'il cherchait pour lui-méme. 


35 Un jour, lorsque cet humble voulut moudre un épi, il arriva que 


sa main tomba sur une petite fourmi et la blessa de sorte qu'elle ne put plus 
marcher. Une douleur naquit dans le cœur de cet humble; car il savait que 


la chaleur du soleil n'avait pas de prise sur les fourmis tant qu'elles bou- 


geaient, mais maintenant que celle-ci était immobilisée, elle ressentirait 
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اس ل امش و و 


Au début, lorsque Tu m'eus attrapé dans Ton lacet, 
Tu me faisais plus de cent promesses de fidélité, m'affirmais plus de 


cent fois Ton désir. 


Dés lors que Tu eus compris que j'étais épris de Ta Face, 


Tu te comportas envers moi comme un parfait étranger. 


Or le symptôme de la situation d'étranger, c'est la dualité. Et si cet 
humble n'était pas “multicolore”, ses paroles ne se disperseraient pas à la 
manière de cent couleurs. Au début on s'était proposé un seul sujet, et voilà 
que la parole a fait éclosion en mille branches! Mais comme cet humble sait 
que le public est désireux d'entendre les paroles de maitres spirituels, on 
nous permettra que la plume à double pointe avance sur le chemin exploré 
par le chevalier “idées”, en le poursuivant comme une balle lancée, et 
dessine des chiffres d’un double aspect sur la face du papier. Enfin, lorsque 
la quête du Désiré ébranla cet humble, elle lui fit paraître pauvres les habits 


nouveaux et les fourrures, tandis que les haillons et les habits usés devinrent 


beaux à ses yeux. 


52 Dans ia période de sa vie dont on a parlé, il se passa quelque chose 


d'étrange: 


Cet humble avait choisi la méthode de ۱256۵56 et était décidé à ne 
s'accorder que l'indispensable. Dans cette situation, il eut l'idée que l'action 
intègre vaut mieux encore, si son fondement est la nourriture intègre. C'est 
pourquoi en son cœur quelque chose apparut qui lui fit émettre des soup- 


cons à propos de chaque bouchée que mangeaient les autres. Cela n'était 


pas bon. À la suite de cela, lors de la moisson du blé, cet humble se dit: il 
vaudrait mieux aller par les chemins où les hommes amoncellent les gerbes 
de blé en meules, ramasser les épis qui tombent par terre et gagner sa vie 


avec ces quelques épis. C'est ce qu'il fit; il se mit donc en route, ramassa 
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qui t'a permis de trouver accés à la tombe du Maitre, opére la rasure de 
mes cheveux!” Ce derviche acquiesça à sa demande; et quand il n'eut plus 
ses cheveux, un Esprit mélé de tranquillité agréable, une quiétude mélée de 
recueillement, un goût intime mêlé de désir ardent se firent jour en son 
cœur; l'entrave de la stupéfaction fut absolument enlevée de son cœur, et 


alors la quéte du Désiré s'empara parfaitement de lui. 


50 Hélas! Oh! Nous partimes et fümes leurrés par le piège qu'est 
l'épreuve du chagrin que Tu me causes! Au banquet de Ta libéralité, lors 
de l'invitation aux festins de l'Union, nous ne satisfimes pas nos désirs à la 
Table de Ta générosité! Qui est-il, celui qui par le jeu coquet du refus ne 
fait d'abord que caresser l'amant, afin que ce pauvre amant dissolve son 
âme d'amour pour lui! O Seigneur, quelle est la raison secrète de ce mys- 
tére que même Tes proches se sentent loin de Toi, et que ceux qui con- 
naissent intimement Ta présence se sachent étrangers et ignorants? - C'est, D 
méme, l'histoire que le Prince des croyants Abübakr le très-véridique 
1acontait à ce groupe de nouveaux - musulmans qui venaient de s'installer 
à la Table ronde de l'Islam, et qui, puisque “de chaque chose nouvelle il 
y a de la joie", offraient, rayonnants de leur nouvelle foi, leur indigence au 
Prophète: “Nous étions comme vous, leur dit-il, mais nos coeurs se sont 


endurcis" 97, 


91 Ce qui tient au cœur de cet humble, c'est que ses frères en Reli- 
gion et ses Amis au sens vrai veuillent bien lui prêter leur aide spirituelle$8, 
parce que cet humble se voit aujourd'hui encore dans la situation d'étranger 
à la station de Connaissance intime, et que l'invocation quotidienne de sa 


douleur doit se formuler ainsi: 
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volonté d'agir. Cet état atteignit un tel degré qu'un jour son pére le 
regarda avec surprise et lui dit: «C'est étrange; je ne comprends point ce 
que tu fais! Tantót je te vois te promener sous une apparence élégante, dans 
des vétements aux couleurs vives, et tu te fais beau de la téte aux pieds 
d'une facon toujours différente; tantót tu te contentes, tel un. guenilleux, de 
t'habiller de haillons. Ce n'est pas une conduite pour un homme raisonnable; 
bien plus, elle provoque la désapprobation des maîtres!” Mais cet humble 
ne comprit pas, en raison عل‎ son état d'esprit, ceque disait ce vieillard - que 


1 $us PPP d 
Dieu l'ait en sa miséricorde! - il ne sut méme pas à qui il parlait. 


3 S D ۳ 
J'avais un tantinet renié l'amour pour les idoles; 


C'est justement ce qui m'a jeté dans cette situations?! 


Ou plutôt, il se trouvait saturé des deux Mondes, du monde du Mys- 
tére aussi bien que du monde visible, n'éprouvait ni envie d’obéissance ni 
désir de désobéissance (à Dieu); ce qu'il éprouvait, c'était cette douleur 
dont le remède est cette douleur méme. “Il est possible que vous ayez de 


l'aversion pour une chose qui est un bien pour vous.” (2:213/216). 


Il faut regarder le vilain et penser qu'il est beau; 


Il faut boire le poison et penser qu'il est du sucre63"! 


49 Plus tard, plus cette douleur s’accrut, plus un sentiment de vivre 


se fit jour en cet humble, et il repassa de cette démence à l'intelligence, et 


cette stupéfaction (Aayrat) fut changée en Amour ('ishg). Enfin, il en vint à 


ce que ses cheveux lui faisaient baisser la téte. C'était le temps où il voulait 


se joindre à la famille spirituelle du Shaykh Abû Sa'id b. Abÿ1-Khayr64; 


4 


ses parents, il renonça à partir et à se faire 


on recherchée, Cet 
66 


mais pour ne pas laisser seuls 
raser la 486665, Or, il arriva un derviche de la directi 


humble se joignit à lui et lui demanda ceci: “Par cette force d'intention 


op ۱۱ 


Désespéré celui qui ne connait pas l'Or, 
Qui ignore la Face du Beau! 

A cet instant, le Shaykh Rashiduddin entre, comprend subitement 
l'état dans lequel ‘Abdullah se trouve, et l'embrasse. Cette parole sortie de 
la bouche de ce grand met aussitót les larmes aux yeux de tous, de l'assem- 
blée aussi bien que du Maitre; un recueillement spirituel se répand sur eux, 
et des “goûts intimes” se communiquent à tous. Que la miséricorde de 


Dieu soit sur eux59. 


47 En fait, l'accès au service de ‘Abdullah, et à l'initiation à son 
dhikr (qui fait) que la filiation initiatique (de cet humble) remonte de deux 
côtés au Prophéte élu6®, prouve encore la faveur et la générosité divines à 
son égard. C'est par là qu'il parvint à bien des "ouvertures tenant au Mys- 
tère”, et qu'un parfait soutien spirituel pour l'accomplisement de la Voie 
se présenta à lui.- Mon Dieu, je Te demande, au nom de l'indigence des 
indigents, de faire parvenir cent mille chandelles de lumiére et cadeaux 
précieux de Joie à la Vie et ù Ame denos Maîtres disparus, à tous jusqu'au 
Prophéte élu!- “Et qu'adviendra-t-il de Ja fin9! 2” Espérons que, Dieu vou- 


lant, tout ne sera que bon! 


48 Mais le dessein primitif de ces paroles tient à notre thése que le 


symptôme du vrai “volontaire”43 est l'abandon de tout ce qu'il peut vouloir 


(de ses intéréts). En voici une illustration: Au début de la vie mystique de 
cet humble, lorsque la Volonté (murád) divine apparut pour bouleverser son 


cœur, pour qu'il se désiste de ses passions et s'oriente vers le vrai But, dans 


la direction de l’agrément de l'Adoré, à ce moment-là une telle stupéfac - 


۱ ۲ | . 
tion s empara de lui qu'il ne se reconnut plus et ne comprit plus ce qui lui 


arrivait; plus encore, son travesti luxueux tomba, et il perdit conscience, tel 
3 


un dément, de sa propre ipséité, et abandonna tout, dépourvu de toute 
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dans la science coranique dans toute la région du Khurásán, lui raconta 
ceci: Quand le Shaykh Radiuddin ‘Ali-i Lálà était venu à Nasá, il était 
descendu dans le couvent qu'on appelle Khánqáh Rüh-Abád; et tous les 
soufis et tous les grands de la région firent tout leur possible pour lui rendre 
visite. Il était assis sur la banquette placée face à la Mecque, en présence 
de nombre de grands. A un moment, ‘Abdullah se leva et sortit pour re- 
faire ses ablutions rituelles. Comme il s'en allait, le Shaykh le suivit du regard, 
et dés que ‘Abdullah eut disparu à sa vue, il se tourna vers l'assemblée et 
demanda: “Comment trouvez-vous notre *Abdulláh?" Tous répondirent: 
“Maître, c'est un derviche de trés grande valeur!” Le Shaykh dit alors: 
“Certes, c'est un derviche de trés grande valeur; mais vous le considérez de 
façon bien étroite; notre 'Abdulláh ici est le locum - tenens de ' Abdulláh-i 


Ansári5? !? 


46 Cet ‘Abdullah avait d'abord été le disciple du Shaykh Rashidud- 
din-i Tüàsi59, puis se mit, sur l’ordre méme de celui-ci, au service de 
notre Maitre; car Rashîduddin lui dit: “O *Abdulláh, la clef de ta béatitude 
est dans la main du Shaykh Radiuddin ‘Alf -i Lálá. Quand tu te mettras à 
son service, et que la Lumière du Soleil de son “énergie spirituelle" irradiera 
ton cœur et que l'influx de son Regard bénéfique agira en toi, ce sera par 
cet influx bénéfique de son Regard et de son "énergie spirituelle", que 


(Dieu) ouvrira cette porte de ton cœur en toi!” 


A l'époque où ce Shaykh ‘Abdullah avait été encore au service du 
Shaykh Rashiduddin-i Tüsi, il arriva ceci: Le Shaykh lui avait ordonné 
une retraite. Lorsqu'il la quitta, les autres derviches lui demandérent de 
raconter ce qu'il y avait vu. Mais lui se tut et ne dit pas un mot. Or, 
comme ils l'assaillaient de questions, il se leva soudain, se mit à danser en 


poussant des cris et dit ccs vers: 
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44 Et ce fou était tellement soumis à la Volonté du Shaykh que, 
s'il avait soif, il ne buvait pas tant qu'il n'en avait pas demandé la permission 
à celui-ci. En revanche, si un seul jour il restait éloigné du Regard du 
Shaykh, il blessait et rouait de coups dix hommes; mais tant qu'il était à la 
disposition du Shaykh, pas une fourmi n'avait à souffrir de lui. Bien au 
contraire! il était alors tout aide et réconfort. Ce Shaykh ‘Abdullah l'ap- 
pelait d'ailleurs Amir, et aimait plaisanter avec lui, et tout ce que ce dernier 
disait, plaisait au Shaykh. Une fois le Shaykh lui dit : "Mir, tu es bien 
Prince (Mfr), et combien d'autres y en a-t-il?” Il répondit: “Moi je 
meurs (míram), et mille autres53!? Un jour, le Shaykh lui dit: “Mir, mange 
peu, afin que meure ton âme charnelle!” Il répondit: “Si le Shaykh veut 
bien m'y autoriser, je mangerai au point que l'àme succombe sous toute 
cette nourriture!" Et chaque fois que des visiteurs venus voir le Shaykh 
reprenaient la route, il demandait au Shaykh: “Maître, m'est-il permis de 
mettre en œuvre une "énergie spirituelle” (kimmat) pour ce groupe de 
voyageurs?" Alors il répondait en souriant: “Cela test permis". Le fou disait: 
“Grâce à la parole du Maitre ce seront mille que je mettrai en cuvre54!" 
Et il faisait entendre nombre de paroles semblables. Voici encore un de 
ces miracles: Chaque fois que le Shaykh lui demandait: “Mîr, que feras-tu 
quand je mourrai?", il lui répondait: “A la mort du Shaykh, quelle qu'en 
soit l'heure, moi-aussi je mourrai!" Et en effet, il en fut ainsi. On raconte 
encore beaucoup de tels prodiges à propos de la personne de ce grand 
homme; c'est surtout chez les habitants des districts de Nasá et du Garístán 


qu'il existe beaucoup de traditions concernant ses prodiges. 


45 Et notre Maître Radioddin 'Ali-i Lálà le tenait également en 
parfaite estime. Ainsi, lorsque cet humble se rendait à la ville de Nasê pour 


visiter sa tombe$5, Shamsuddin-i Ganja'i56, qui fut un homme sans pareil 
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l'atteignit également. Ce Shaykh ‘Abdullah avait sa demeure dans le district 
de Nasá, dans une région montagneuse qui s'étend vers le Garístán59. A 
l'époque, il y avait déjà trente ans qu'il vivait dans cette montagne avec 
quelques derviches fidéles formant son entourage. La substance de leur 
nourriture ne pouvait être soumise au soupçon, car ils avaient conservé 
quelques vieilles graines de semence qu'ils semaient dans cette terre déserte 
et se contentaient du revenu de cette maigre récolte, la moulaient sur place 


de leurs propres mains et gagnaient ainsi quelques moyens de vivre. 


43 Ce Shaykh ‘Abdulläh avait été le sujet de bien des prodiges. Des 
histoires merveilleuses que l'on raconte à propos de sa personne, cet humble 
a été témoin de celle-ci: Dans le district du Garistán, il y a un village 
appelé Saráni5!, Vivait là un adolescent, fils d'un notable de ce village, qui 
avait une apparence sauvage et une force immense. Or chez cet adolescent 
une folie s'était manifestée, telle que tout homme qu'il regardait, sombrait 
à cause de lui dans les transes de la mort et avait le cœur rempli d'effroi et 
de crainte; de plus, nul n'était assez fort pour résister à un de ses coups de 
poing. Ainsi, il faisait souffrir les habitants de ce village. On rapporta son 
cas à ce Shaykh ‘Abdulläb. Ce dernier se mit aussitót en route et parvint à 
ce village. Or, dàs que le regard de cet adolescent fou tomba sur le Shaykh, 
il lui devint soumis et un calme visible s'installa en lui. Lorsque le Shaykh 
éprouva le désir de s'en retourner, cet adolescent fou partit lui aussi, en 
l'accompagnant pour le servir et s'établir dans cette montagne. Et tant que 
le Shaykh vécut, cet adolescent fou resta son serviteur et eut soin de son 


entourage aussi bien que des passants: son adresse était telle que méme si 


vingt voyageurs arrivaient, il se mettait aussitót à faire à la main toute la 


farine nécessaire à leur nourriture, leur préparait le potage5? et menait leurs 


montures aux pâturages. Ainsi, tout ce qu'il y avait à faire, c'était lui qui 


s'en occupait. 
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enflammé, tel un homme ivre et abattu, en laissant couler sans cesse sur son 
sein des larmes sur les jours passés et sur la vie gaspillée, et récitait ces 
vers : 

Le jour a disparu derrière la montagne; apportez la chandelle et 

le vin! 

Faites venir un doux échanson et du vin pur! 

De ses lévres suaves, prenez des pralines et du sucre! 

Et faites vite rôtir mon cœur ardent! 


Depuis ce jour, la contrefacon était éclose en vérification réelle, et 


il sut également que cette histoire était imprégnée du parfum de la con- 


naïssance intime. 


Un souffle de parfum m'atteignit, et j'en devins ivre; 


Si j'en sens encore un souffle, je défaillerai48! 


41 Ensuite, le cœur de cet humble rechercha les moyens de trouver 
l'amour des confréres, et progressa, animé Par un goût intime et un désir 
ardent parfaits, dans la Volonté43 du Maître. Puis, quand il eut accompli 
la condition du *volontariat"43 et qu'il fut resté quelques jours au service de 
ce grand de la religion, qui était le Póle de son temps, et qu'il eut adopté 
cette Voie comme il le faut du révérend Maitre, voici qu'en raison des 
influx bénéfiques de son énergie spirituelle ( himmat)47 et de l'irradiation de 
son Regard, il atteignit une Béatitude infinie. Dieu, Dieu, Dieu! nc laisse 
pas oublier à cet humblele souvenir de ce grand qui fut le moyen d'accéder 
à cette Voie! 


42 Mais il y avait encore un autre Maître, lui aussi disciple du Shaykh 


M RA ; ; 
Radiaddin ‘Ali-i Lêlê, qu'on appelait Shaykh ‘Abdulläh48: et c'est une 


autre preuve de faveur et de générosité de Dieu à l'égard de cet humble 


qu'il trouva ce Maitre et que son enseignement initiatique (talgtn)49 du dhikr 
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disciple, quelques derviches dont le Shaykh dirigeait les retraites. Mais 
comme ce maître était analphabéte et qu'en sus il balbutiait, l'àme de cet 
humble ne s'était pas soumise à sa Volonté43, parce qu'il ne prêtait atten- 
tion qu'à l'aspect extérieur de l'état spirituel de ce grand homme, et qu'il 
cherchait la dignité de maître initié (wildyat), cachée dans l’état ésotérique 
de ce maitre, dans son apparence extérieure. Mais comme le Seigneur avait 
de la considération pour cet humble, il fit venir l'un des disciples du Shaykh, 
le trés grand derviche connu sous le nom de Pür-i Hasant* dans la re- 
traite de cet humble. Ce dernier - que sa Béatitude soit éternelle — expliqua 
alors quelques paroles du Shaykh ainsi que sa méthode, et lui exposa les 
conditions du dhikr et de la retraite qui étaient de règle chez eux. Et ce fut 
gráce à cette intervention que naquit en lui l'impulsion de se tourner vers 


la Volonté43 du Shaykh et qu'apparut dans son cœur 12 trace de son amour. 


40 Cela se passa dans le district d'Isfaráyin, dans le village nommé 
Kasirq. Près de ce village, du côté nord de la Qibla, se trouvait un abri de 
retraite connu sous le nom de «Retraite du Shaykh Abübakr-i Kattáni"45, 
Cet humble se retira avec ce grand à cet endroit, car c'était là un lieu 
salutaire, jusqu'au moment de la prière de midi. Nous y accomplimes 
ensemble la prière collective. Puis cet humble pria ce grand de lui donner 
l'initiation au dhikr, dans les mémes conditions que lui-méme l'avait reçue 
du révérend Shaykh. Ensuite, suivant l'enseignement de ce grand, il tourna 
la face de son cœur vers la Présence Seigneuriale, et persévéra jusqu'à la 
prière de l'aprés-midi dans cette mémoration de l'étre divin. Ensuite nous 
accomplimes en commun la priére de l'aprés-midi et nous assimes pour 
un instant. Lorsque nous nous levámes etsortimes, le jour tombait déjà. 
Alors un tel goût intime mêlé de désir ardent se fit sentir dans l'intime de 
cet humble, que toute description en est impossible. Et à la suite de cela, il 


s'était éveillé totalement du sommeil de l'inconscience. Il s’en allait le cœur 
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Aujourd'hui, la Béatitude est apparue dans le monde, 

Car aujourd'hui notre bel Ami est avec nous. 

Comme notre bel Ami est avec nous dans notre cité, 

Le chagrin et la douleur nous ont quittés aujourd'hui. 
Dieu soit loué, il est aux désirs de ses Amis. 


Par Dieu, qu'il est gracieux et beau, aujourd’huié', 


Et peu de temps après, il comprit que cette vision signifiait que la 
Tariqat muhammadienne était parvenue, d'une chaîne ininterrompue, d'une 


main à l'autre, à cet humble, en venant du Prince des croyants ‘Ali. 


Il constata ensuite que son âme était soumise à tous les exercices et à 
toutes les luttes spirituelles qu'il lui proposait, et qu'il y réussissait gráce à 


l'assistance divine. 


Louange à Dieu en toutes circonstances! Que Ses Bénédictions soient 
sur Muhammad et sur sa Famille, la plus excellente des familles, et sur ses 


Enfants et ses Compagnons! Multiples Saluts! 


Comme cet événement qu'on vient de relater a été une faveur de la 
part de la Présence de la Puissance divine à l'égard de cet humble, cette 
faveur a été rapportée, conformément à la Régle divine: "Quant à la 


faveur de ton Seigneur, fais-en part!" (93:11). 


39 Mais la raison de son accès à honneur de marcher sur cette 
Voie, c'est une autre faveur du Seigneur à l'égard de cet humble. La voici: 
Au début de sa vie mystique, cet humble s'était avancé dans le quartier de 
l'ascése (zuhd) et ignorait le (plaisir de) boire aux stations des Rapprochés 
(mugarrabén), le goût intime des boissons des hommes au sens vrai (mardán) 
et le désir ardent des “désirants” (mushtágán). A cette époque, il y avait dans 


l'entourage du Shaykh Ahmad-i Jürpáni4?, dont cet humble est éminemment le 
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taille énorme aux yeux de cet humble. L'Elu soulève avec cette pelle de 
l'argile qu'il jette sur ce bátiment, tandis que les compagnons foulent cette 
argile aux pieds pour consolider le bátiment. Alors cethumble se dit: Quelle 
merveille que la force de Muhammad! Nous savons, pour l'avoir déjà enten- 
du, que Dieu l'avait investi du pouvoir de quarante prophétes39. Sans 
cette force, comment pourrait-il mettre à son service une telle pelle? - 
Cet humble était encore en train de réfléchir là-dessus, lorsque l’Elu remit 
cette pelle entre les mains du Prince des croyants ‘Ali b. Abi Tälib; et 
dans ses mains aussi elle semblait être toute légère. Et à la manière méme 
dont l'Elu l'avait mise à son service, lui-aussi la fit travailler sans peine 
ni douleur. Encore une fois cet humble s'émerveila de sa vaillance et se 
dit: Nous savons pour l'avoir entendu que ‘Ali est le Lion de Dieu, le 
Vaillant de l'armée de la cour prophétique et celui qui a enlevé la porte 
de Khaybar; s'il n'en était pas ainsi, comment aurait-il su faire travailler 
une telle pelle? J'étais encore dans cette réflexion, lorsque PElu adressa la 
parole au Prince des croyants “Ali, en lui disant: «“O‘Alî, remets cette pelle 
entre les mains de ‘Abdurrahmân que voici!” Le Prince des croyants * Ali 
prit alors cet humble par la main et lui remit cette pelle; et merveille! 
cette pelle d’une telle taille semblait être toute légère dans la main de cette 
faible personne. Il eut alors conscience de ce que cela ne pouvait être qu'un 
miracle prophétique. Il fit travailler cette pelle de la même manière que le 
Prophète l’avait fait, et jeta de l'argile sur ce bâtiment; et l'Elu foula cette 
argile aux pieds avec ‘Ali et les compagnons qui étaient présents. Cela 


méme est un secret merveilleux. 


38 Bref, en cette situation et en ce moment cet humble fut délaissé 
par cet événement visionnaire. Et juste après la vision, son avis sur celle-ci 
se formula — comme le dit le proverbe “Chaque vase laisse suinter ce qu'il 


contient" 49— ences vers: 
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toutes sortes, il advint que son pied fut tourmenté. Et parce qu'il ne voulait 
pas ennuyer les autres avec son mal de pied, et qu'il s'efforgait que l'on ne 
s'en apercüt pas, la douleur qui l'affligeait s'accrut tellement qu'elle dépassa 
toute description. Mais ce fut dans cette situation méme que cet humble 
comprit de quoi il s'agissait, à savoir d'une “ouverture tenant au Mystère” 
qui lui était parvenue de la Présence du Seigneur des Seigneurs, et qui 
devait consolider son acte de reconversion. En ce moment, au lieu de crier 
au malheur, de dire *hélas!", il dit “Louanges à Dieu!"; et il comprit que 
c'était là une gráce, habillée du vétement de l'épreuve, qui lui était échue 
en ce déguisement. Et tout ce poison de misère que l'Echanson d'Amour 
versa dans la coupe de l'épreuve de cct humble, ce dernier le but en remer- 
ciant comme si c'était du sucre, car il voyait que si ce terrible courrier 
n'eüt pas été envoyé en hâte, et sans laisser aucun doute, de la cour royale 
du Mystére37, il eût plié le cordage de la tente “Sécurité” pour dresser celle 


de l'inconscience dans le désert “Blame”. Alors cet humble dit en pleurant 


ce poéme: 


Hier soir, ma passion pour Toi frappait à la porte de la folie, 
Hier soir le torrent de mes yeux agitait des vagues de sang, 
Jusqu'à ce que, à minuit, arrivát la cavalerie apportant Ton Image; 


Sinon le roi de l’âme eût dressé la tente en dehors, hier soir. 


37 Bref, cet humble vivait d’une façon dépourvue de splendeur. 
Tantôt, le fanal de la lumière de la VolontéS8 lançait des rayons dans le 
cœur de cet humble, tantôt ce dernier s'accommodait aux ténèbres de ûme 
et des passions. Mais soudain, dans cette situation même, cet humble voit 
en songe le Prophète élu - que Dieu le bénisse et lui accorde le Salut - avec 
beaucoup de ses compagnons - l'agrément de Dieu soit sur eux tous. Ils 
sont en train d'ériger un bâtiment de L'Occident vers l'Orient. L’Elu a 


dans la main une pelle dont la longueur et la largeur semblent d’une 
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auprès du mal ressemble au souffleur maniant les soufflets. S'il ne te laisse 
pas brûler par son feu, il laisse l'odeur de sa fumée se fixer sur toi”36, la 
calamité de la fumée de la désobéissance, en sortant de ces compagnons, 


atteignait le cœur de cet humble. 


35 Enfin, une fois, il luiarriva de s'asseoir avec quelques-uns d'entre 
eux, dans une réunion aux mœurs corrompues, repaire de Satan, où 
il perdit un instant à se conformer à leur conduite. A la fin, il se leva, 
dénué de tout, quitta déprimé cette sinistre réunion pour retourner vers 
son domicile habituel, Quand il leut rejoint, il tomba dans un état de fati- 
gue proche de l'évanouissement, et s'endormit. Or, dans cette maison demeu- 
rait une femme pieuse et trés pure. Aprés avoir dormi quelque temps il se 
réveille tout à coup. Lorsqu'il ouvre les yeux, il voit la pièce éclairée. Il 
lève la tête pour bien regarder. Sur la banquette où cet humble était 
couché, tout prés de son oreiller, il voit une personne debout qui fait la 
prière. Sa tête s'élevait jusqu'au plafond de la pièce, et la pièce était tout 
éclairée de l'irradiation de sa lumière. Aprés chaque double inclination 
rituelle, elle baissait la tête sur cet humble, en disant ceci : “T’es-tu 
repenti? T'es-tu repenti? T’ es-tu repenti?” ce qu'elle répéta plusieurs 
fois. Et au moment oü elle disait ces mots, un ruisseau de larmes jaillit de 
cet humble. Aux approches de Paube, cette pieuse femme lui disait 
encore les mêmes paroles. Alors il éprouva une détente du cœur, et une 


admiration craintive s'empara de son âme. Il renouvela son Islam et eut 


l'intention de revenir à Dieu. 


36 Mais, comme avant, il eut d'autres fréquentations de gens igno- 
bles, et parce qu'il les fréquentait, l'irradiation de la lumiére de cette inten- 
tion s'amoindrissait, et un affaiblissement se fit jour dans sa croyance. 


Un soir cependant, lorsque cct humble s'était réuni à des gens de 
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Devant toi, le chemin est long, c'est un désert plein de dangers, 
Avec quoi as-tu préparé tes provisions, quel est ton équipement 
de voyage? 
Ce n'est pas ton affaire que d'aimer les idoles: pourquoi leur 
cours-tu aprés? 
Pourquoi bouleverses - tu pour moi les choses, comme ta chevelure 


est bouleversée? 


33 Mais enfin cette figure du Mystère sortit soudain de derrière le 
voile, sans aucune tache (de ténèbre)34, et la brise du zéphyr apporta le 
parfum de Joseph-Fidélité à lodorat de la terre de Canaan-Ceur, de 
facon que Jacob-Ame, dans Ja “Maison de la tristesse", lorsqu'il retrouva 


Joseph le Disparu, composa cet hymneS5: 


Qui donc vient de passer, pour que s'exhale un parfum d'ambre? 


Qui marche là avec tant de charme? 
Il donne à Jacob des nouvelles de Joseph le Disparu, 
Peut-étre un porteur de bonnes nouvelles arrive-t-il d'Egypte à la 


terre de Canaan. 


34 C'était le temps oà cet humble fréquentait quelques compag- 
nons vagabonds qui n'avaient pas de scrupules, qui jour et nuit étaient 
allongés sur les coussins de l'inconscience, et qui s’adonnaient sans cesse, 
dans la Maison de jeux qu'est le vain amusement, aux badineries et aux 
moqueries, aux coquetteries et aux jeux de hasard, et qui ne cessaient, dans 
la honte de leur sottise, atteints par le vice de leur stupidité et écartés du 
raisonnable et du bien reconnu par la tradition, de se jeter dans la gueule 
mortelle du Monstre “Passions”; bref, des compagnons appartenant à ce 
genre d'hommes qui “s'asseyent auprès du mal"; et comme pour vérifier 


cette parole du Titulaire de la Mission prophétique: “Celui qui s'assied 
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mais je n'ai pas la force de porter le fardeau de la séparation de Toi et de 
supporter la douleur des péchés! ô Dieu, si c’est pour t'obéir, je préfère 
l'Enfer avec toute la peine qu'il comporte; mais si c'est en te désobéissant, 
je ne désire méme pas jouir des trés belles Vierges du Paradis! ó Dieu! je 
suis serviteur; donne-moi accés à la qualité d'étre ton vrai serviteur, et 


«jette ma tête dans le puits" ( —tout le reste ne me concerne point)! ۵ Dieu, 


ne m'éloigne pas de Toi, et ne parle pas un langage violent à ton serviteur! 


Hélas, hélas, quel chagrin Tu me fais! 
Ma joue rubiconde est devenue pále comme la paille, par le chag- 


rin que tu me fais! 


Oui, c'est ce que cet humble avait dit autrefois; mais aujourd'hui 


méme, dans l'état où il se trouve, il dit encore ceci: 


Si je trébuche dans l'amour pour Toi 


Toute l'étendue du monde devient étroite pour mon cœur; 


Si c'est l'enfer qui nous offre l'union avec Toi, 


Nous avons honte de tous les habitants du paradis! 


32 Mais quand les rayons de cette Lumière se cachèrent de nou- 
veau, ct que les “vagabonds” qui fréquentent les tripots de l'être humain 
se retrouvèrent en cachette derrière le voile des ténèbres de l'âme, ils 
ouvrirent encore une fois les couvercles des jarres “désobéissance”, s'instal- 
lèrent de nouveau dans le déréglement et le délabrement, ouvrirent la main 


à unc conduite de hors-la-loi, digne de mépris et sans scrupules. À cette 


heure donc, ce fut le moment de dire: 


O cœur dur, fais-tu encore souffrir mon âme? 


Tu marches sur la voie dc l'erreur; que fais-tu de périlleux? 


EE —— HP 
16 ISFARÃYINÎ 


an e In ر‎ 
défendues et faisait ses provisions aux herbages de l'inconscience, ce fut 
dans cette situation méme que la Lumière de la Connaissance intime tomba 
de Sa Présence royale sur les sphères du cœur de cet humble, et que la trace 
de Son Amour devint visible. Tantót, c'était à cause du soir “âme impéra- 
tive" que l'aube “esprit” se retirait derrière le voile; tantôt le soleil “Amour” 
se levait de la constellation *Béatitude", de sorte que s'enfuyait la ténèbre 
du soir“ Misère”, Tantôt la figure "Bonheur" montrait sa face de par derrière 
le voile “épreuve” au moyen d' "Amour"; tantôt la silhouette du nègre 
“Misère” passait la tête hors de la taverne *Ténèbre” et versait le dépôt- 
de-vin *Désobéissance" sur l'âme de cet humble. Avec chaque nouveau 
rayon qui apparaissait de cette Lumière, cet humble pouvait distinguer dans 
les rayons mêmes de cette Lumière, combien il était encore séparé de la 
Connaissance intime à cause de la Ténèbre de son parjure et de l'opacité de 
son infidélité, et par suite de l'apparition de cette Lumiére, il eut honte de 


la ténébre de son égarement33. 


30 Puis il cherchait pour se blàmer un lieu solitaire: là il réprimait 
son âme, frappait du poing "repentir" son sein “tristesse”, heurtait à chaque 
instant la tête “gémissement” au mur “lamentation”, ct proférait cette plain- 


te de l'indigent en la Présence de Celui qui est au-dessus de l'indigence: 


A quoi tient-il que Toi Tu ne nous regardes pas? 
Que tu nc rends ni mieux ni phe l'état de celui qui a le cœur brisé? 
Tu ravi 1 ۱ j itót; v i 

vis le cœur et t'abstiens aussitôt; va t'en! car, tel le Ciel, 


Tu ne montres de la sollicitude qu'accompagnée d'affliction! 


31 Et il eut encore cet entrcticn intime avec Dieu: © Dieu, je 
۰ ` 
T ; 
timplore par ton unitude, dispense ta clémence sur nous, je m'en remets à 
ta fidélité, accorde ta Miséricorde à notre manque d'équité! O Dieu, si le 
is H 


dessein de la création de cet humble est le Feu de l’enfer, je l'accepte; 
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entendre quelques mots de sa chambre عل‎ méditation. Le Sultán dit alors 
au Shaykh: “Tout ceci n'était que piège!” Et le Shaykh de répondre: ‘c'est 


vrai, Mahmûd, c'est bien un piège, mais sa chanterelle, ce n'est pas toi3! !? 


27 Comme on l’a déjà dit, dans cette étape le chercheur a encore 
14000 Voiles lumineux à dépasser sur son Chemin, et qui sont 085 aux 
attributs de la Jalousie divine et de la Majesté de la Souveraineté royale 
de Dieu. Mais tant que le chercheur n'aura pas traversé les déserts des 
mauvaises passions dues à l'âme et repoussé totalement les dominations 
sataniques, sa marche et son cheminement dans la Nature humaine (nihád-i 
insánf) ne seront pas achevés; il ne pourra atteindre, de la bassesse de la 
Condition humaine (sufl-i basharfyat), à la hauteur de la Spiritualité (*ulw-: 
rühäntyat) ; il ne trouvera pas la délivrance de l'abime de ses passions; il ne 
pourra pas voyager dans cette cinquième étape. - Toutefois Dieu est omni- 


scient. 


28 Mais si Dieu éprouve de la sollicitude pour l'un de ces servi- 
teurs, Il s'épiphanise au cœur de ce dernier par Son attribut de Volonté 
(qui est en dernier lieu) Amour3?. C'est alors que Sa Volonté-Amour 
ébranle le serviteur, et que la douleur de la quête de Cette Présence se fait 
sentir dans son cœur; c'est par là que la sympathie pour la totalité des 
créatures s'affirme d'une maniére parfaite en lui. Aprés quoi, le serviteur se 


détourne des appétits et des intérêts de son âme (inférieure). 


29 A ce propos, cet humble (—l'auteur) se souvient d'un épisode 
qui peut montrer que, si le serviteur commence à expérimenter la quête de 
la Voie divine, il se détourne de ses propres intérêts et qu'en même temps 
Ja sympathie pour les créatures de Dieu prend racine dans son cœur. Le 
voici: Chez cet humble, avant la chute de la balle “Béatitude” dans le 
champ-de-polo “Misère”, lorsque le chevalsauvage de l'áme se cabrait 


contre les ordres divins, courait par le désert des choses désirables et 


—— ا‎ a 
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24 En somme, ô chercheur, ô fidèle d'Amour - que Dieu te nourrisse 
de la Connaissance parfaite! - conçois l'étre humain comme étant un ensem- 
ble dans lequel il y a une typification du Monde du Mystére ainsi que du 
Monde de la Visibilité, C'est pourquoi on appelle ce monde *microcosme". 
Que par les grâces de la sollicitude du Seigneur les traces des âmes humai- 
nes dans les univers deviennent vite évidentes et claires au chercheur de la 
Voie! *Nous leur ferons voir Nos Signes dans les univers et dans leurs 


âmes, jusqu'à ce qu'il leur soit évident que c'est le Vrai (Etre)" (41:53). 


O toi qui es la copie du Livre divin, 
Toi qui es le miroir de la Beauté divine, 
Tout ce qui existe dans le monde, n'est pas en dehors de toi; 


Tout ce que tu veux être, cherche-le donc en toi-méme?9! 


25 Sache également, ó chercheur véridique,- que Dieu te laisse jouir 
longtemps de ton existence demeurante!- que ce dont on a traité jusqu'ici 
n'est pas extérieur à la Nature humaine (nihád-i insánt). Et des cinq demeu- 
rés que l'on a mentionnées au début, on n'a encore parlé que de quatre. 
En revanche, la cinquième demeure est, comme on l'a dit, extérieure à la 
Nature de la condition humaine (nihád-i basharfyat); c'est le propre des 
fidèles d'Amour de marcher sur cette Voie-là; c'est tenter le rapprochement 
de la cour royale du “Glorifié soit-il”, O merveille, dans cette station, c'est 


le Pauvre (darwish) qui est Roi, et le roi en est dévétu; car l'oiseau de ce 


filet provient d'un autre nid! 


Sa chanterelle est Abû 4 fils d'Abü'l-Khayr, 


L'oiseau qu'il captive, c'est Báyazid-i Bastámi39! 


26 Sultân Mahmûd, comme on le sait, se rendit une fois à Kharaqgán 


pour voir le Shaykh Abü'l-Hasan-i Kharagáni. Quant il eut réussi à trouver 


le Shaykh, il attendit quelque temps avec ]es siens. Puis le Shaykh fit 
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homologue de la forme de chaque degré de montée du “Paradis éternel" 
que tu as situé dansle Monde du Mystére redoublé, une qualification abstrai- 
te de cette forme. C'est l'ensemble de ces qualifications abstraites que nous 


appelons “paradis spirituel"27, 


22 D'autre part, de chacun de ces fruits” des vertus et des vices 
qui s'affermissent à partir (des virtualités) de l'être humain (wujfd-i inséni), 
sortent encore d'autres qualifications lesquelles cn sont les homologues dans 
l'homme (wujád-i bashart)28, C'est en fonction de ces qualifications naissant 
des bons et des mauvais fruits, que Dieu, dans le Monde du Mystère qui 
est en d'autres termes le “Paradis éternel" et l'Enfer ténébreux”, fait exister 
des formes comme les Houris, les Ephèbes fghilmän, cf. 52:24), les “Adoles- 
cents" (wildán, cf. 56:17;19), les Scorpions, les Serpents et les Anges gar- 
diens (de l'enfer: zabániyát, cf. 96:18). 


23 C'est encore de la méme manière que Dieu a configuré aux 
niveaux de la Terre du Monde dela Visibilité - c'est là la substance dont le 
corps humain est constitué - des créatures comme les démons, leshumains et 
les autres êtres vivants comme les bêtes sauvages, les oiseaux et les reptiles. 
Or, aux niveaux de la Terre-Condition humaine, il y a comme homologue 


de la forme de chacun de ccs éties une qualification abstraite de cette 


forme. 


Et de méme qu'il y a, créées par Dieu le Puissant et Majestueux, 
des créatures configurées aux niveaux de la Terre du Monde de la Visibi- 
lité, il en va de méme pour les niveaux du Ciel du Monde de la Visibi- 
lité, où il y a des créatures comme les Anges - et c'est de leur substance que 
l'esprit humain est constitué; et outre les Anges, il y a le solcil, la lune et 
les astres. Or il y a aux niveaux du «Ciel-Spiritualité", comme homologue de 


la forme de chacun de ces étres, une qualification abstraite de cette formc. 
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ghayb). En revanche, ce que tu ne peux pas déterminer dans le témcin-dc- 


contemplation, telle que l’âme inspirée, donne à cela une seule signification? 


20 Ensuite coordonne à chacune de ces significations un des ni- 
veaux de la “Terre humaine”, de sorte que la heptade soit complétée, Puis, 
situe à chacun des niveaux de la “Terre humaine” un des fruits corrompus 
des actions vicieuses de l’âme impérative, et homologue à chaque vice que 
tu as situé aux niveaux de la “Terre humaine" un degré de descente de 
"l'Enfer ténébreux” dans le Monde du Mystère redoublé  (*dlam-i ghayb-i 
muthanná). Or, aux niveaux de la “Terre humaine" il y a comme homologue 
de la forme de chaque degré de descente de “l'Enfer ténébreux” que tu as 
situé dans le Monde du Mystère, la qualification abstraite de cette 
forme. C’est l'ensemble de ces qualifications abstraites que nous appelons 
"enfer de âme”. Cet enfer n'est chauffé que par le feu des passions. 
Quiconque, à Dieu ne plaise! n'éteint pas aujourd'hui ce feu, au Lendemain 
de la Résurrection le flamboiement de ce feu fera, certes, de son être, du 
bois à brûler! Mais qui aura tué ce feu sera délivré, ainsi que Dieu le dit: 
“Ceux qui interdisent à l'àme les passions, auront le Paradis comme 
demeure!" (79:40-41). 


21 Aprés avoir mis en place ces Sept niveaux de la “Terre Condi- 
tion humaine", situe à l'opposé de chaque niveau l'un des niveaux du “Ciel- 
Spiritualité", Ensuite, homologue à chacun de ces derniers une des sept 
“sphères du cœur” (afwär-i dil) que sont le *pectus" (sadr), le “cœur” (qalb), 
la “membrane du cœur” (shagháf), le “fond du cœur" ( Judd), le “sang du 
cœur” (muhjat al-galb) la “surconscience” (sirr), et I’ “arcane” (khaft)26; et 
situe dans chacune de ces “sphères du cœur” un des ^bons fruits" des 
actions vertueuses de l'àme pacifiée; puis situe comme homologue de 


chaque vertu, un degré de montée du “Paradis éternel" dans le Monde du 


Mystére redoublé. Or, aux niveaux du “Ciel-Spiritualité” il y a, comme 
H 
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deux Mondes du Mystére et de la Visibilité, c'est-à-dire d'Esprit et Corps. 
1l s'ensuit qu'il y a nécessairement pour chacun de ces deux Mondes, dans 
l'homme, un homologue, un typifiant (namádár). Nous voici revenus au point 
où il faut en rechercher les homologies. 

Sache que l'homologue du corps matériel, ténébreux et dense, ce sont 
les sept niveaux de la Terre-Condition humaine; et que l'homologue de 
lesprit sublime, lumineux et subtil ce sont les sept niveaux du Ciel- 
Spiritualité. 

Ensuite, l'homologue de l'un dans le Monde du Mystére, est une 
cachette, celui de l'autre est une demeure: ce sont là les sept degrés de 
descente de l'Enfer (haft daraka-yi dázakh) que nous appelons “Enfer téné- 
breux” (düzakh-i zulmänf), et les huit degrés de montée du Paradis ۷ 
daraja-yi bihisht) que nous appelons “Paradis éternel" (bihisht-i jówidánt). Ces 
sept degrés de descente de l'Enfer ténébreux et sept d’entre les degrés de 
montée du Paradis éternel ont leur point de départ dans la Nature humai- 
ne (nthád-i insänt); toutefois Dieu est omniscient. Nous voici tout prés du 
secret de la raison pour laquelle les degrés de descente de l'Enfer sont au 
nombre de sept, tandis que les degrés de montée du Paradis sont au 
nombre de huit. Sache que le huitième degré de montéc est en dehors de 
la Nature humaine, ainsi qu'on l'expliquera plus loin. 

19 Quant aux sept niveaux de la “Terre humaine" (zamfn-i insánt), 
les sept niveaux du “Ciel spirituel”  (dsmán-i ráhánf), les sept détroits de 
P “enfer de l'âme‘ (däzakh-i nafsäni) et les sept degrés de montée du 
“paradis spirituel” (bihisht-i rühánt), ils nc sont pas en dehors des quatre 
âmes: âme impérative, ámc-conscience (lawwáma), âme inspirée (mulhama) 
et âme pacifiée?4, Ensuite, donne deux significations à chacune d'entre elles 
dont tu peux déterminer l'apparition dans le "témoin-de-contemplation" 
(sháhid) comme étant de l'ordre de l'àne impérative ou de l'ordre de 


l'áÀme-conscience; car c'est ce que nous appelons ‘mystère-mystère” ('ghayb-i 
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proximité de Dieu en son cœur, fait tous ses eflorts pour que son propre 
recueillement et son occupation exclusive de Dieu soient encore plus intenses 
que chez l'autre, et c'est en ce sens qu'il éprouve de la jalousie pour cet 
autre. Comme le disait le Prophète: Certes, Sa'd est jaloux ; mais moi je 
suis encore plus jaloux que lui; et Dieu est plus jaloux que nous tous!"2!; 
enfin l'orgueil, dont le contraire est la modestie; l'injustice, dont le contraire 


est la justice, et l'amour-propre, dont le contraire est l'annihilation. 


Tout cela, ce sont les fruits des vices de l'âme impérative ( nafs-i 


amméra) et des vertus de l'âme pacifiée (nafi-i mutma'inna). 


17 Or ces fruits sains, les vertus dc âme pacifiée, occupent les 
sept niveaux du Ciel-Spiritualité (ásmán-i rühániyat). Et de la méme manière 
les mauvais fruits, les vices de l'âme impérative, occupent les sept niveaux 
dela Terre-Condition humainc ( zamín-i bashartyat), de sorte que ces vices de 
l'àme impérative touchent aux rangs élevés de ûme pacifiée - “Puis nous 
en avons fait le plus bas de ceux qui sont bas" (95:5). Ne vois-tu pas 
l'allusion qui est faite à l'état intérieur de Joseph par la maniére dont 
Dieu dit: “Elle s'était éprise dc lui, et il s'éprit d'elle" (12:24)22? Ce désir 
se fit sentir sous l'influence de ce quil faut qualifier comme relevant de 
l’âme impérative. Mais ne cède pas ici à une croyance corrompue, mon cher, 
ne t'imagine pas que son âme - sur lui le Salut! — ait été impérative! Bien 
au contra're, son âme était, comme celle de tous les Prophétes, pacifiée?3. 
Mais comme nous l'avons dit, c'était l'influence de l'âme impérative 
qui agissait sur la quiétude de son Cœur, de sorte que cette “idée propre à 
l'àme impérative" se présenta à son esprit. C'est pourquoi il arrive que 
le Mal naisse d'un homme intégre, et que le Bien naisse d'un homme cor- 


rompu. 


18 Comme nous venons de l'exposer, l’être humain est composé des 


LE REVELATEUR DES MYSTERES 9 


rapprochement lc plus intime"'9, en envoyant l'Esprit sublime de son lieu 
spirituel qui est “Dans la plus belle des statures" (95:4), au Monde infé- 
rieur qui est le Corps humain, pour que viennent à l'existence, par le 
mélange et le mariage de ces deux (parents), les deux enfants: l’un de nature 
noble, l'autre de nature vile, à savoir Cœur (qalb) et Ame (charnelle: 
nafs), L'un d'entre eux ressemblait à son père, Esprit, l'autre à sa mère, le 
Corps. Et toutes les qualités de caractère louables et blámables qui appa- 


rurent dans la nature humaine (nihád-i basharí) furent dues respectivement à 


l'un ou à l’autre. 


15 Et de méme que par le mariage et lc mélange d'Esprit et Corps 
étaient apparus Ame et Cœur, de méme apparurent, à travers Coeur et 
Ame, l'avidité (sharah) et Vamour (mahabbat); puis, de l'avidité et de 
l'amour naquirent toutcs les qualités de caractère louable et blámable, de 
la manière suivante: de l'amour naquirent la sympathie (shafagat) et la 
compatissancc (rahmat), tandis que l'avidité engendrait la colère (ghadab) et 
l'appétit (shahwat). Ensuite, la colère ct l'appétit donnèrent la rancune 
(higd) et la convoitise (hirs), l'avarice (bukhl) et l'envie (hasad), orgueil 
(kibr) et Pamour-propre (*ujb), et l'injustice (zulm); et de même se mani- 
festérent à partir dela sympathie et de la compatissance: la générosité 
(sakháwal), le contentement (qaná'at), la douceur (hilm), la justice (‘ad!), 
la modestie (tawádu'), la Jalousie (ghayrat) et l’annihilation (reng )?9. 

16 Et chacune de ces qualifications se trouva être le terme contraire 
d'une autre il y a l'avarice, dont le contraire est la générosité; la rancune, 
dont la douceur est le contraire; la convoitise, dont le contentement est le 
contraire; l'envie, dont la Jalousie est le contraire — car l'envieux, en voyant 
quelqu'un doué de la fortune et des biens de ce monde, désire posséder ces 
biens lui aussi: il n'a donc que de l'envie pour lui, tandis que le jaloux”, 


en voyant un autre homme recueilli dans son cœur et favorisé de quelque 
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montée" (daraját) au nombre de huit. Au huitième degré il y a six “rangs” 
{martaba) et deux “stations” (maqám). Mais il est impossible d'expliquer et 
de démontrer convenablement ces demeures ct étapes, d'exposer comment 
dépasser ccs détroits, arriver à ces degrés de montée, séjourner et s'installer 
dans ces rangs et stations. Ce qui, Dieu voulant, sera quelque peu déchiffré 


ici, ne dépasse pas le domaine de l'expression ct la capacité de l’allusion. 


13 O fidèles d'Amour! O chercheurs de la Voie! Que Dieu illumine 
vos cœurs par la Lumière de sa Connaissance! Sachez que Dieu - magnifique 
est sa Majesté et tout englobante est sa Gráce - créa l'Homme, Adam et 
toute sa postérité!7, des deux Mondes suprasensible et sensible (du Monde du 
Mystère (‘élam-i ghayb) et du Monde de la visibilité (*álam-i shahádat), cest- 
à-dire, le créa Esprit (rûh) et Corps (qélab) en investissant chacun d’entre 
eux d'un Savoir particulier à sa fonction (hål), pour qu'à travers ce 
(double) Savoir les hommes puissent soutenir la vie des deux Mondes du 
Mystère et de la Visibilité. Il faut donc que l'homme cherche en soi-même 
un agir conforme à ce double Savoir, mais que, ce faisant, il n'ait qu'un 
seul objet, que le but de sa quéte ne soit qu'un seul but. S'il agit ainsi, et 
qu'il applique chaque Savoir à sa place, il pourra retourner également aux 
béatitudes des deux Mondes et à ce qui est éterncllement l’objet de ses 
aspirations intimes. Mais s’il n'agit pas ainsi et qu'il applique ce Savoir 
autrement qu'à sa place, il sera sans nul doute parmi ceux dont Dieu dit: 
^ Parmi eux, il en est qui commettent l'injustice contre eux-mêmes” (35:29/ 
32), parce que l'injustice peut se définir comme étant “le placement d'une 


chose à une place autre que la sienne”'®, 


14 Comme on vient de le dirc, quand le Créateur promut Esprit 
et Corps des deux Mondes du Mystère et de la Visibilité à l'existence, et 
qu'il réunit ces deux antipodes - “Glorifié soit Celui qui réunit les plus 


^ 4 ^ » 5 D 
éloignés des extrêmes” — dans une union qui opéra entre l'un et l’autre “le 
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mette à l' unisson avec la langue, pour qu'à l'attestation 06 la langue se 
joigne “l'assentiment du cœur” et que, Dieu voulant, ces Voiles soient 
tctalement enlevés. Que Dieu nous fournisse la “nourriture” ainsi qu'à 


tous les “chercheurs” ! 


11 Retournons au Début! D’après ce qu'on vient de dire, les demeures 
et étapes qui se trouvent devant le serviteur, sont jusqu'à la Présence de 
la Puissance divine, en somme au nombre de cinq. Quatre d'entre elles 
sont dans la Nature méme de la condition humaine (nihád-i bashariyat), 
tandis que la cinquième est dans la Présence seigneuriale (hkadrat-1 rubübíyat) ; 


c'est celle qu'on appelle “Voyage en Dieu" (sayr fi Alláh). 


Quiconque ne parcourt pas ces demeures “aujourd’hui”, ce qu'à Dieu 
ne plaise! et n'est pas capable de traverser ces Voiles, restera, certes, pendant 
dix mille ans dans chaque demeure, au “Lendemain” de la Résurrection. Il 
en existe une preuve décisive. Que celui qui cherche à comprendre cette 
Parole soit craintif et s'efforce selon sa capacité de “mesurer” le Chemin; 
car le Créateur des êtres du monde en donne cette illustration: “Un Jour 
dont la durée est de cinquante mille ans" (70:4); et d’après un autre 
passage coranique, il restera dans chaque demeure pendant deux cents ans: 
“Dans un Jour dont la durée est de mille ans” (32:4/5). S'il paraît y 
avoir contradiction mutuelle, eu égard à la seule lettre, pourtant sur le plan 


spirituel ces deux versets ne se contredisent point. 


12 Ces demeures sont structrées selon les cinq “idées se présentant 
à l'esprit" (knátir) dont quatre seront reléguées, tandis qu'une seule subsistera, 
à savoir “l’idée inspirée par le Compatissant" (KAdfir-i rahmánt); c'est cela 


aussi la cinquiéme demeure. 


De la méme maniére que les demeures de la Voie sont au nombre de 


cinq, ses “détroits” (*agabát) sont au nombre de sept, et ses “degrés de 
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il faut en extraire le joyau "véracité" (sidg), pour qu'à son aide les Signes 
de Dieu (cf. 41:53) puissent étre acceptés (compris); puis, quand le 
cœur les a acceptés, il convient que "l'intention des actions" soit mise au 
jour; et quand celle-ci est apparue en lui, elle incite l'homme à chercher à 
agir. Il y a alors dans ce cas la possibitité que, Dieu voulant, l'homme 
trouve en agissant le Chemin de Dieu. Certes; mais ceci est sur un autre 
plan, et nous avons ici un autre propos. Comme nous avions rencontré 
cette parole étrange, notre parole s'est écartée; mais comme (cet) ‘“étran- 


ger-écarté est tel un aveugle"!5, que l'on veuille bien nous en excuser! 


10 Maintenant il est temps de revenir à notre point de départ, car 
“chaque chose retourne à son origine"!9, Nous disions que l'enlèvement de 
ces Voiles ne peut réussir que par le détachement du monde et l’esseule- 
ment, sous les conditions qui ont été mentionnées. Aussi nous sommes-nous 
proposé d'élucider qui est “celui qui s'esseule" et qu'est-ce que “l’esseule- 
ment". Maintenant voyons ceci: Tant que nons ne trouvons pas le cœur 

« LA] H A , H ۰ 
du “chercheur” mis à l'unisson avec sa langue, et que c'est avec contrainte 
et violence qu'il lui commande de s'accorder, il est encore “chercheur 

H LEM S x 
d’esseulemcnt”; tandis qu'ensuite, lorsque le cœur s'est accordé avec la 
langue, il est “celui qui s'esseule". La raison en est la suivante: chaque fois 
que la langue est le lieu du prononcement de la parole “Dieu”, il est absolu- 
ment impossible qu'elle soit en méme temps 16 lieu d'une autre parole. Dans 
ces M 0 2 Es ` 

conditions, la langue est donc, à l'instant où clle prononce cette parole, 
Di 1 E wx * 1 , 
celui qui s'esseule" en “s'esseulant” de toute chose qui ne soit cette parole. 

5 : E 1 e 
Corollairement, si maintenant le cœur se met à l’unisson avec la langue et 
que cette parole soit pour lui authentique (hagígí) et non métaphorique 
majäzi i i ` í : 
( majázi), alors il faut que dans chaque instant où la langue *essculée" se 


met à la pronon i i i i i 
prononcer, le cœur devienne lui-aussi “celui qui s'esseule" en 


dehors de t i é Se 
s de tout ce qui peut être autre que cette parole. Ainsi il faut qu'il se 
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"assentiment du cœur”. Le symptôme de l'assentiment du cœur est tel que, 
quand la langue remémore l'Etre vrai (Haqq) en lui attestant l'unité 
(wahdat) divine, le cœur vient la confirmer en attestant l'unitude {yagänagi) "1. 
Quand maintenant le rang distingué de la “pureté de servitude" est une 
fois atteint, le serviteur nie tout ce qui veut se configurer dans le cœur 
comme étant, si ce n'est Etre vrai, et le fait oublier au coeur. *Mémore 
ton Seigneur quand tu oublies!” (18:23/24). S'il le fait ainsi, le cœur 
sera capable de la Mémoration à l'état pur de l'Etre divin, et le serviteur 
sera “purifié-distingué” (mukhlag)!?; et quand le nom du serviteur sera 
inscrit dans la liste des “purifiés-distingués", Satan n'aura plus de pouvoir 
sur lui. Le Créateur nous décrit cet état par ces paroles: “H dit: Par Ta 
Puissance, je les induirai tous en erreur, à l'exception de ceux parmi Tes 
serviteurs qui sont purifiés-distingués!” (38:83/82-84/83). Il est question 
ici de Satan le Maudit, lorsqu'il prononce le serment: “Je vais les induire 
tous cn erreur et les égarer, sauf les serviteurs purifiés-distingués, car je 
n'ai pas de pouvoir sur eux." Mais si le serviteur n’agit pas ainsi, la “pureté 
de servitude" ne se dévoilera pas à lui, et tant qu'elle ne le fera pas, la Foi 


au sens vrai ne sera pas présente chez le serviteur. 


9 Le Prophète élu dit également ceci: “La Foi, c'est attestation par 
la langue, assentiment par le cœur et action selon les (cinq) piliers"!3. 
Donc, la Foi qui mérite ce nom est fondée sur l'attestation de la langue, et 
l'attestation de la langue sur l’assentiment du cœur, ce qui veut dire que 
sans l'assentiment du cœur, la Foi ne se réalise pas. Pour la méme raison, 
l'action selon les cinq piliers ne s'accomplit pas véritablement sans Foi 
réelle. Il est vrai qu'il y a une légère différence de signification entre le 
hadith “Les actions sont considérées selon les intentions"!4 et notre thèse 
concernant l'assentiment du cœur; mais si l'on regarde avec clairvoyance, 


le coeur est une gangue dont deux joyaux peuvent étre mis au jour: D'abord 
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Or cette Mémoration hors de toi-même se distingue de la litanie 
récitée par la méme différence qui fait que l'Opération est autre que le Sujet 
opérant$. Cela veut dire: celui dont le for intérieur est pénétré par le sens 
spirituel qui a été déposé implicitement dans la Parole “Nullus Deus nisi Deus”, 
celui-là est “celui qui s'esseule"; car il y a deux Attributs essentiels, par la 
Mémoration desquels nous nous rendons présent Celui qui les détient. L'un 
d'entre eux est celui que nous invoquons en disant: “ô Unique!" /wéhid): 
c'est-à-dire, “ê Seigneur pur, qui n'as pas d'égal!"; l'autre est invoqué 
quand nous disons; “û Un!” (akad); c'est-à-dire, “ô Un (yagéna), auquel 
la dualité n'a pas accés, et dont nul ne partage la propriété et la souve- 
raineté?" Ces deux Attributs essentiels que nous venons de mentionner sont 
donc inhérents à la Parole “Nullus Deus nisi Deus", en ce sens que “Nullus 
Deus” veut dire: il n'est (aucun) Dieu qui soit qualifié de cette qualifica - 


tion, “nisi Deus”, c'est-à-dire; si ce n'est Dieu6. 


En ce sens donc, Dieu est Ie Seul (fad); etiln'est pas approprié 
(kháss) de mémorer le Seul en groupe?; et tant que la Mémoration de 
Dieu (Hagg) ne sera pas appropriée, il n'y aura pas, pour le serviteur, de 


la “pureté de servitude" (ikAlá;)8. 


“Oh! quelle différence de chemins: d'un seul fer, traité dans une 
seule forge, l'un sort comme ferrure, l'autre comme Miroir du Roi9!" 
O Toi le Gracieux! Comment un faible serviteur doi-il demander assistance 
pour accéder à la “pureté de servitude" qui est, dans le Trésor de Ta 


Générosité, une faveur toute particulière (khâss), réservée pour les servi- 


teurs? 


Si Tu appliques un seul atome de l'élixir *pureté de servitude" 


Sur mon cuivre, je serai de POr pur!?! 


8 La “pureté de servitude” ne se réalise pas véritablement sans 
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tient au ténébreux n'est dà qu'aux dominations des inspirations sataniques 
et aux désirs suggérés par l'àme (inférieure). D'entre les 70000 Voiles dont 
le Prophète à parlé, ceux-ci sont au nombre de 28000. 28000 autres Voiles 
ont été évoqués à l'étre à traverslesqualifications humaines propres au cœur 


et à l'esprit. Sache que ceux-ci appartiennent à l’ensemble des Voiles 


lum neux. 


Ces 56000 Voiles ténébreux et lumineux que nous venons de présen- 
ter dans ces lignes ne sont pas extérieurs à l'étre humain fwujäd-i inséni). 
Si un Voile s'interpose, sur cette Voie, devant toi, 


Sois assuré que ce Voile fait partie de toi, ici-bas. 


Quant aux 14000 derniers Voiles, ils échappent aux qualifications 
propres à la condition humaine (sif/át-i basharfyat) ; ils n’ont été évoqués à 


l'être qu'à travers la Jalousie de la Puissance divine. 


6 Quiconque désire comprendre les questions élémentaires de cette 
science, doit savoir que les demeures (manázil) et les étapes (maráhil) de la 
Voie sont au nombre de cinq, et qu'il y a dans chacune, à elle seule, 14000 
Voiles de Lumière et de Ténèbres sur le Chemin, Voiles dont l'enlévement 


ne peut réussir qu'en accomplissant la marche et le cheminement sur cette 


Voie (sayr wa sulük). 


7 Or la marche et le cheminement ne peuvent être mis à bonne 
fin sans détachement du monde f(tajríd) et esseulement (/afríd). L'esseule- 
ment peut se définir comme étant le détachement intérieur; et c'est pour- 
quoi le Prophète élu disait à ses compagnons: "Marchez (de la manière 
dont) vous ont précédés ceux qui s'csseulent"! Les compagnons lui deman- 
daient: «Qu'est-ce que ‘ceux qui s'esseulent', ô Enyoyé de Dieu"? Et lui 
de répondre: “Ceux qui sans conscience d'cux-mémes s'adonnent parfaitement 


à la Mémoration de Dieu'4. 


2 ISFARÁYINT 


précieux, sur la Vie et Ame du Prince des princes, du Souverain des êtres 
créaturels, de la Quintessence des êtres existants, du Flambeau de l'obscu- 
rité, de la Clef de la Bonne Direction, Muhammad l'Elu — que les Bénédic- 
tions et le Salut de Dieu soient sur lui - qui est, lui, le dessein de la Création 
des êtres, car “Si tu n'étais pas, Je n'aurais certes pas créé les êtres”!: 
ct sur sa Famille et ses Compagnons, qui étaient les Astres du Ciel de la 
Bonne Direction et les Planétes de la Sphère dela Béatitude - “Mes compag- 
nons sont comme les étoiles: quiconque d'entre eux vous prendrez comme 
modèle d'orientation, vous serez guidés'2; et sur ses Enfants et ses Epouses, 


qui étaient les Méres des Croyants et des Croyantes, multiples Saluts! 


3 Après la Louange de Dieu très haut et la bénédiction de son 


Prophète Muhammad: 


Ces paroles ont été émises comme réponse à l'un de mes frères en 
Religion, qui m'a demandé ceci: Le Prophète élu a dit: “Dieu a soixante- 
dix mille Voiles de Lumière et de Ténebre"3. Alors, quelle est la différence 
entre Voiles lumineux et ténébreux? Comment peut-on obtenir leur enlève- 
ment? Quel est le nombre des Voiles lumineux, et combien y en a-t-il de 


ténébrcux? 


4 Sache donc — que Dieu t'accorde son Assistance! — que cette diffé- 
rence entre les Voiles lumineux et ténébreux ne se connaît qu'à condition 
d'accomplir l'exercice spirituel, de lutter assiduement contre l'âme (inférieure), 
conformément à la Règle de la Religion pratique (sharí*a!) et aux conditions 
عل‎ la Voie mystique (tariqat): en suivant la tradition du Prince des Envoyés, 
l'Envoyé du Seigneur des Mondes, notre Prophète Muhammad le “Mission- 
né”, qui instaura sa Loi en vertu dela Claire-Conscience de son Savoir 
hérité, 


J Ce qu'il faut savoir, toutefois, c'est que chacun de ces Voiles qui 


LE REVELATEUR DES MYSTERES 


( Traduction du texte persan) 


1 Gratitude infinie au Créateur qui composa la structure de l'étre 
humain à partir d'une poignée de terre ténébreusc, et qui prononga, comme 
illustration de ce fait, ces paroles: "Il le créa dc poussière” (3:52/59)! Et 
Louanges innombrables au Roi qui envoya l'Esprit pur, sublime et subtil, 
auquel allusion est faite dans ces paroles: “Dans la plus belle des statures" 
(95:4), au monde inférieur qu'est le Corps matéricl-tcrrestre et dense, et dit: 
“Nous l'avons rendu le plus bas de ceux qui sont bas" (95:5)! Et qui honora 
cette faible et menue poignée décrite par le verset: «L'Homme a été créé 
faible" (1:32/28), prise de (toutes) les parties de cette Terre qui est le 
Centre des cercles célestes, par sa Faveur et son Témoignage d'honneur 
—“Nous avons, certes, honoré les fils d'Adam  (17:72/70), ct en 16 plaçant 
au dessus de beaucoup de créatures - “Nous les avons rendus supérieurs à 
beaucoup de ceux que nous avons créés, par prééminence” (17:72/70); 
qui, ensuite, en le mélangeant ct en le mariant à l'Esprit, l'investit du port 
de ce fardeau qu'est le “dépôt? de la Connaissance - "L'homme s'en est 
chargé" (33:72), et le retira de derrière tant de milliers de voiles lumi- 
neux et ténébreux, ct le fit ainsi lc Rapproché de sa Présence - “Et les 
Devangants; les Devangants, ceux-là sont les Rapprochés" (56:10-11), et 
qui alors l'honora en le revétant dc la Robe d'honneur "Amour", car ۱ 


les aime, et eux, ils L'aiment" (5:59/54): 


2 Que cent miliers de souhaits, de grâces et de prières soient, cadeaux 
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کل كريط Cri‏ ركت ود وهب یمان وخذلاست. عورش " 
co Je Boss "fnr eie "n‏ تشاد , ود 
Le‏ رقاب E CÉSAR‏ امل و ادن بنریافت »ان طالب اند 
ما دوكانة د نظ امد . عر زظامرا:غررت] حبش M,‏ نش وود 
سدقت تهون PETE A ere‏ رر xp‏ بوب سا 
o»‏ ء<انست که نام نان rec AS ALE TS AS‏ 
ALL, orts‏ لور el ee‏ دوست بدوست ملىق جود ء vl‏ 
APP‏ شق فوا ی برست عنایت نبا نید » حب s, s (co Mf)‏ ون 
مي | ES‏ او ادف * دم جلس وصال اجدیت IFI 6 cas‏ تون E‏ 
v»‏ املو ادن ان صفت تقو يمان دم <ات و ظاهدید NU TC IAE‏ 
:سی مدان cas‏ و موب مرأم هاى نمان cs‏ سخا مو سلام رنی 
آمد . دہ فيضي او لکس مستعد قبول آن نشی > لا بلج alle‏ 
هت نیع . واب أت دید کے بو ما دوکوت سای 
alle‏ وجرت دعوت کنر Or " abs us be‏ یسور ae ba.‏ 
er‏ سميج لق rok o» a‏ باحق دور “لون سمج »29 
و نطق ٣و‏ حصفت اعلا ۶وہ ت اشعلا ل كرفت »ذات ما Hlg‏ 
voce‏ ذات حمق یانت, و آن جقیقت y‏ ان os‏ خوج ما ان 
حق مشاهده کرد .که " انامن له P‏ » بف خوو o.‏ عق er‏ 
دید کوش دام ! رال وماه ما [كذا » شاید دا ماه Lei Lie‏ 
سطوف ت € عق نسبت دحد م هه نان قدمست 
So "EU‏ آدم. gd"‏ الله وقت لا يسعى فيه ملك مغرب و لا 
في مسل e‏ اشاست بدن معئ (اسمت) ... 


(ai 
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برع جيل و ششم: اگم ‌سند که ام" تاب ترساین ap‏ معن ad‏ توان 
uf‏ ی قاب فوسين قرب لود رصعت عرت [ظاهرا:غرت ) 
موچ . ا kaal Ad‏ ان معن ad‏ تحصیل رانیم ٩‏ موی محرت سایق 
بي وکوج بوب دہ تھ عدم بحم قر A‏ ردیل c‏ لهم dole cA‏ كام A»‏ 
رام هعرفت دہ ون قكل ام ميت است ودم تاخ و باخت Us‏ خواست 
cs, A af‏ او دم دعوت سای جلس وصال cs Le Be‏ وقت “ 
وا bls‏ توجید د سماطوجر ت پنشاند... 


کی رسن ىد كه" قوسهن az"‏ اعتبام‌ست ؟ iles‏ ال و اید »دح 
vo E‏ کلب ال و ool‏ اتفا ق انتا۵... بعد فم مک نکه الرهست 
یاف علو امد وخجلقیت طرف سفل :تا معلو مک ی کر ان طرف San‏ 
قاب “ لود و اخ طف اجدى” GV‏ ” ماعندكم sb‏ وماعند الله 
2 ,ماف“ قاف 55 45 4 الف »الف اتئانية 4 Co n L‏ .2" مقام 
Apolo pa‏ شود ؟ تعنى فلماعرعن تزتة قاب Lit‏ الاجمدج2 ء 
وسل إلى مقا Gl‏ قرب gar‏ الا byr‏ ... 
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effectivement fort bien résumer. avec tout ce qu'elle peut avoir de “choquant”, une 
doctrine de ce dernier, concernant la supériorité de la waláyat sur la prophétie. Car il 
résulte d'une part des renseignements fournis par son disciple 'Aziz-i Nasafi, que 
Sa'duddin professait une doctrine " moniste" (Kashf al-haqáyiq p. 153) et que les "monis- 
tes" considerent le wali comme supérieur au prophète (ibid. p. 102; cf. F. Meier in 
W.Z.K.M. 52. 1953, pp. 130-38 et 147); et d'autre part, Simnáni nous rapporte également 
que Sa'duddin estimait la waláyat supérieure à la prophétie en s'appuyant sur une 
argumentation hurifie. Selon cette argumentation de Sa'duddin telle que rapportée par 
Simnâni, la lettre سقس‎ de waláyat, étant écrite wáw alif wáw, est fondée sur le alif de 
ulühiyat, tandis que la lettre nûr de nubuwwat, étant écrite nún wâw nün, est fondée sur 
le wáw de waláyat, ce qui veut dire que la prophétie n'est en rapport avec la divinité que 
par l'intermédiaire de la waláyat (Cihil majlis 86a,4ss., majlis 25; la traduction donnée 
de ce passage par M. Mole, Les Kubrawiya.. p. 10058. serait à réviser). Simnâni rejette 
d'ailleurs non pas l'argument, mais la conciusion qu'en aurait tiré Sa'duddin (cf. Der 
Islam 50, 1973, p. 80, n. 148). En revanche, un auteur shi ite le répétera sans modification 
dans un poème composé à la louange du VIII: [Imam (Ma'süm'alisháh, Taráyi, al- 
haqáyiq éd. M. J. Mahjûb, Téhéran 1339 h.s., vol. 2, p. 257). 


187. Cf. H. Corbin, En Islam iranien 3, p. 2785s. 


188. Cf. Jami, Naf. p. 443, reproduisant Cihil majlis 892,1 ss. Il est curieux que Simnàni 
remplace ici le nom de Sa'duddin-i Hamüya par celui de “Tirmidhi et quelques occiden- 
taux", pour leur attribuer la formule bidäyat al-awliyá' niháyat al-anbiyá', qu'il "excuse" 


en rapportant l'interprétation d'Isfaráyini. Peut-être Simnàni ne voulait-il pas “excuser” 
Sa'duddin? 


189. Cf. encore supra, n. 169. 


190. Pour ce nombre, cf. Majd-i Baghdädi, Riséla dar safar éd. K. R. Husayni in Collected 
Papers (supra, n. 16), p. 189, Najm-i Rázi, Mirsád p. (43) 72 et Mahmüd-i Káshàni, 
Misbäh pp. 23-24. Voir aussi R. Gramlich. Derwischorden (Zwei) p. 53, n. 237. 


191. Il s'agit du Yanbü* n° 46 (L ras 146b,18 - 148b.17), texte qui est un commentaire du 
verset coranique 53:9, expliquant le passage de Mohammad, de la proximité des "deux 
arcs" (qáb qawsayn) à ce qui est "plus pres" ‘aw adná). Nous avons vu plus haut (supra, p. 
37), que ces deux sortes de proximité sont aussi celle des rapprochés” et celle de "ceux qui 
atteignent le but". Ici, la dualité impliquée dans la proximité des "deux arcs" correspond 
à l'état créaturel d'" Ahmad,” c'est-à-dire de Mohammad l'être créé. En jouant comme 
Attâr avec l'annihilation du "mim d'Ahmad" (cf. H. Ritter, Das meer der seele p. 576s.) et 
en considérant cette proximité à distance (qdb) comme étant l'inversion de bûq, c'est-à- 
dire de "ce qui demeure" (báqin, Coran 16:98/96), Isfaràyini écrit: "Comprends que la 
divinité (ulZhiyat) détient le côté supérieur, et que l'état créaturel fkhalgîyat) détient le 
côté inférieur... Du côté ahmadien, (cette réalité unique) se montrait en tant que 962, du 
côté de l'Un (ahadi) en tant que bûq... Quand il eut dépassé l'état de séparation. la 
distance (och) de la dualité ahmadienne, il parvint à la station bûq, la proximité de 
l'uni-totalité (qurb jam` al-ahadiya)." De fait, c'est en vertu de l'"hospitalité" divine de 
I"Instant" (waqt) qu'il fut invité des la prééternité de "s'asseoir sur le tapis de unite” 
( bisát-i tawhid wa simáf-i wahdat); et lorsqu'il reçut cette hospitalité, dans la station aw 
adná, il vit son existence (wujid), hors de ses qualités à lui, éternellement dans l'Essence 
divine. C'est dans cette contemplation de son existence par l'oeil de Dieu, hors de 
lui-même, qu'il fut, "par rapport à (ce) non-être, jumeau de l'Éternité, non fils d'Adam; et 


c'est à cela que fait allusion la tradition “Il y a pour moi un instant avec Dieu...” 
En voici quelques extraits )1460,18 - 147a,4/147b,9 - 15/148a,6 - 01: 
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n. 1551 est à distinguer des sept variations d'une méme matière à sucre, prise de la canne. 
On peut donc dire qu'en parlant d'un "Huitieme degré", notre auteur ne fait que rendre 
explicite ce qui est déjà ancré implicitement dans la pensée kubrawie. Mais il y a plus. 
Avant Kubrá méme, c'est Ahmad-i Ghazáli qui fournit le schéma de ce que nous retrou- 
vons chez notre Isfaráyini. Selon le Kitáb at-tajrid en effet tp. 52), l'etre humain se 
compose d'un uwujád ‘adli ou “blämable” ( madhmüm) et d'un wujüd fadli ou “louable” 
(mahmüd), ‘adil et fadi étant l'équivalent de qahr et lutf (supra, n. 180), de l'enfer et du 
paradis, etc. Or le wujüd ‘adli, qui est ténébreux, comporte sept parties, tandis que le 
wujüd fadli, qui est lumineux et transparent, en comporte huit... (cf. notre étude. 
Sakralraum.... ici n. 13). — On pensera également à la conception iranienne du "Hui- 
tième Climat", surtout telle qu'interprétée par le génial Muhammad Karim-Khän:i 
Kirmäni (cf. H. Corbin, Terre céleste et corps de résurrection: de l'Iran mazdéen à l'Iran 
shi‘ite, Paris 1960. pp. 125ss. et 0. 


183. Cf. A. J. Wensinck et al Concordance... I. p. 99. 


184. Ce qui nous fait penser ici à la prophétologie shi'ite, c'est l'idée de la bi-unité 
originelle des deux lumières émanées, et le fait que le Prophète historique n'en repré- 
sente que l'une. Si Isfaráyini était shi ite, il identifierait l'autre des deux lumières avec la 
lignée des Imàms (cf. H. Corbin. De la philosophie prophétique en Islam shfite, in: 
Eranos-Jahrbuch 31, 1962, Zürich 1963, pp. 49-116. et En Islam iranien, surtout I. p. 255 
et IV, p. 143ss.). Mais méme sous sa forme soufie, l'idée de la préexistence de la lumiere 
prophétique est difficile à concevoir sans avoir passé par un médium shi ite (cf. déjà I. 
Goldziher, Neuplatonische und gnostische Elemente im hadit. in: Zeitschrift für Assyrio- 
logie 22, 1909, pp. 317-30, et surtout T. Andrae, Die Person Mohammeds in Lehre und 
Glauben seiner Gemeinde. in: Archives d'Études Orientales 16, 1918, notamment 
p. 313ss.). La distinction entre la "parole" et la “lumière de la parole" serait d'inspiration 
hermétiste d'après A E. Affifi, The Influence of Hermetic Literature on Moslem Thought, 
in: B.S.O.A.S. 13:4(1951), p. 847s. Quant à l'émanation de la "lumiere de la Bonne 
Direction", c'est à un hadith bien connu des deux Ghazáli et d'Ibn ‘Arabi (cf. A. Jeffrey in 
Studia Islamica 10, 1959, p. 64), et dont il existe une variante “canonique” (cf. A. J. 
Wensinck et al., Concordance... IV, p. 84 et VII, p. 19), que notre auteur fait allusion. 
Pour l'interprétation d'Ahmad.i Ghazáli. cf. notre étude (ici, n. 13). p. 260ss. 


185. Ce célebre hadîth affirmant la préexistence de la haqiqa muhammadiya (cf. H. 
Corbin, En Islam iranien I, p. 252s.) est cité également par un auteur aussi "orthodoxe" 
qu'Abühafs-i Suhrawardi, qui le fait dire au hallàjien (Abübakr) al-Wäsiti (ob. après 
320/932) CAwárif p. 448,51. Isfaräyini le cite. ensemble avec plusieurs autres traditions 
du même genre, dans sa lettre écrite au vizir Sa'duddin "en 707 ou plus tard" (cf. supra, 
n. 86) L makt 45a,9-10. On y trouve également l'idée de la transmission. depuis le corps 
d'Adam jusqu'à ‘Abdallah b. ‘Abd al-Muttalib. de l'atome béni dont devait naitre Mo- 
hammad. "afin que le point final du cercle de la prophétie joignit le point initial” {pargär-i 
dáyira-yi nubuwwat sar bi-nuqta-yi awwal báz-nihád wa khatm shud) (L makt 46b.18 - 
472,4). Comparer aussi K.56. | 


186. La formule traditionnelle est connue sous plusieurs variantes. Selon le Tafsir de 
Tustari ١م.‎ 48), celui-ci disait: Akhir daraját as-siddigin awwal al-ahwäl li'l-anbiyá': 
mais d’après le Ta arruf de Kalábádhi (éd. du Caire p. 69), de méme que selon le Kitáb 
an-nür (éd. Badawi P. 74), c'était Bastámi qui la formulait ainsi ( Niháyat as-siddiqin 
awwal ahwál al-anbiyá'). Telle que citée par Isfaráyini, elle est presque identique avec 
celle que Qushayri (Risäla p. 129,23, d'apres Sulami) fait remonter à Nasrábàdi ( Niháyát 
ai-awltyá' bidáyát al-anbiyá'). Ibn ‘Arabî (Futühát 2; p. 51. cité par O. Yahyà dans son 
édition du Kitêb khatm al-awliyä’ de Tirmidhi, Beyrouth 1965, p. 1691 l'accepte égale- 
ment sous cette derniere forme, mais l'interprete non pas "en tarî qat" comme Isfaräyini 
mais précisément "en skartat”, c'est-à-dire que le walî n'a pas le "goüt de l'état d'un 
prophéte législateur" et devrait donc s'abstenir d'en parler... Quant à la formule inverse 
c'est Isfaräyini qui nous apprend que son auteur est Sa'duddin-i Hamüya. Elle semble 
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23912 Ox x ومدق‎ uS. سس الا المعرفة جد اتد وصفاتة‎ GA 
الله دش یف لباس‎ As عليه السلا ... فليم البالغة الام لية‎ 


Lg 


البشرية. ls‏ اللسه و مامت عليد à ih Aal‏ جعملت له الاستطاءة 
فى LUS Lez‏ و Rot‏ فيد الاستعر o‏ و الاستطاعة . 


tL makt 615,11 - 6283: version persane abrégée L ras 160a,3-51. De mème, si les anges, 
pourtant clairvoyants à l'égard de la gnose, n'avaient pu assumer ce "dépót confié" 
tamánat), c'est parce qu'ils n'avaient pas, pour le supporter, la force due à la densité du 
corps, tandis que les animaux n'avaient pas la lumiere spirituelle de l'état angélique. 
C'est pourquoi seul l'Homme, ayant un côté animal parfait et un côté angélique domi- 
nant. eut la capacité de l'assumer. C'est ce que notre auteur explique dans un fragment 
sur le verset coranique du "dépót confié" (33:72Y: 


af e‏ عالم 3353 و بالوای مایت «Lu‏ فى Mos»‏ وم‌دانستنن كه دم 
تمس قبول امانت فوادد ف نمایتست , Ul‏ جسم كنيف اجنمال نداستند, 
تبول نتوانستند [S]‏ وحنوانات ہا جسماجقمالبور, نوم cule‏ شود ء 
ايده ما ند یز ند » ام قبول فروماندند . فوع انسان ی ایس ت که اوما هم 
طف ميوا ف كامل بون و هم طف ملل غالب . وم ملليت نا sop‏ ما 

دل یں و جسم حیوا نيت اجتمال امانت ما بقبول مسا نید . 


(Yanbú` n? 53, L ras 149b,17-150a,3). 


ll importe de noter que ce* optimisme à l'égard de la capacité théophanique de l'être 
humain, quelque peu différent du sentiment gnostique de Kubrä, s'inspire de toute 
évidence de Najm-i Razi. Celui-ci en effet l'affirme avec encore plus d'assurance que notre 
auteur (par exemple, Mirsäd pp. (39, 69, 183s.) 66s., 121, 328s. Cf. notre étude citée ici en 
note 108, pour une analyse plus approfondie de la pensée rázienne). 


182. Le fait que les structures tetradique (quatre éléments) et heptadique (sept cieux, 
etc.) puissent désigner le meme domaine de l'existence humaine", est une donnée 
fondamentale du "microcosmisme" de Kubrâ; en effet, son wujüd à dépasser par l'annihi- 
lation est tantôt de nature tetradique (Faw. 11 et 183, cf. supra, n. 176), tantôt de nature 
heptadique (les "sept catégories de l'exister", Faw. 18, identiques sans doute avec les 
"obstacles" ou "voiles" à dépasser pour arriver à la "présence seigneuriale et divine", 
Faw. 118-191. Il en résulte, nous semble-t-il, contrairement à ce que suggère M. Meier 
(Die Fawa'ih p. 66۱, que pour &ubrá également, l'Étre absolu ou divin (wujüd ol Hogg. 
ne s'identifie pas avec la plus haute de ces catégories, mais se situe au-delà de toutes, tout 
en étant leur fondement ontologique. De méme, la "canne à sucre" de Najm-i Rêzi (supra, 
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perception du monde (cf. encore Annexe À, V, 6( mais cette unicité est cunditionnée, 
paradoxalement, par le "non-étre" de ce qui n'est pas, ou l'expérience mystique de 
l'annihilation de l'être "autre". C'est ce qui résulte également d'un passage important 
d'une lettre écrite au vizir Sa duddin (cf. supra, n. 86), où notre auteur affirme ceci; "Il n'y 
a pas de quiétude en "moi" et "nous": la quiétude réside dans le non-étre et dans 
'indigence, car l'Étre (hast) au sens vrai est unique et un, et nous sommes tous des 
non-étres existenciés par Lui. Quand le regard tombe loin de l'Origine, il voit deux étres, 
et le corollaire inévitable en est l'idolàtrie... Mais quand le regard contemple l'Origine 
(ou par, en l'Origine), il y a vision de l'Étre divin (Aasti-i Haqq) à partir (ou à cause! de 
l'annihilation de soi-méme; l'idolátrie est alors abolie et l'unification (tawhid) se mani- 
feste dans la servitude méme". En voici le texte (L ras 159b, 13-16): 


+ 


امن وما é‏ وان سود c‏ سور GS eo‏ و AD cuni‏ 
هست CRAS‏ واجر و اعدست» dodho‏ نستان هست شوه 
ka) À Eo f avs]‏ دو «x‏ 52 هست دہ ذظ اید d^‏ 
لازم سور " لا el Dos." bu) sent em‏ بننا 
اود ء أم نس ٣ود‏ دمستی مق AL S‏ شود » شل ب‌جینرد وتوجید 
دی دننک رک dolo‏ 


180. Cf. F. Meier, Die Fawa'ih p. 7955. Cf. l'équivalence des termes chez Najm-i Ràzi, (ici 
p. 411. 


181. Bien qu'il faille sans doute distinguer entre l'existence humaine" profane, homolo- 
gue des "quatre étapes", et "homme parfait" (insán-i kâmil), c'est-à-dire l'achèvement 
de la Voie dans l'état mystique du Prophète qui se situe à la fin de la "cinquieme étape" 
(cf. infra, p. 46), il ne faut pas perdre de vue ce qui constitue le fond mème de la pensée 
théophanique de notre auteur, à savoir l'idée que le “joyau” de l'àme / nafs), ou la nature 
foncière (jibillat) de l'homme, est capable d’être le miroir divin par excellence «cf. supra, 
p. 19s. et les notes 108, 109 et 116!. Méme si le corps est "mis en miettes" par la 
théophanie (supra p. 32), ce n'est pas l'existence matérielle en tant que telle qui en est 
l'obstacle. Bien au contraire, c'est précisément cette derniere, la "condition humaine" 
(bashariya), "robe d'honneur" de l'esprit, qui rend possible l'actualisation de la gnose 
parfaite de l'essence et de tous les attributs divins. C'est ainsi que notre auteur répond à 
une question concernant le sens de la création, en se référant au célebre hadith qudsi cité 
également K. 56, et en précisant que l'esprit séparé, méme s'il connut les attributs divins 
de puissance et d'unité, n'avait que la prédisposition, mais non la force de connaitre Dieu 
totalement avant d'être joint à son vêtement corporel: 


خاعلم a, Vol‏ الله اعلم بن Does os‏ كان هی دا عن لسوت 
i‏ لب لم كن عام فا MAL‏ رصعت Ser A3‏ والوجرة » وكان مستعد| 
لصيل كمال o à ma‏ لمكن له الاستطاعة فتحصيلها. SE‏ لرن لد 
الاستطا Ae‏ لم کید Bb‏ اه ت یلما و الوصول الى كمال دمجا تما kent‏ 
فف العلم الم ر المتحلق بالات الواجدية الا di‏ لرن oM‏ 
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En ce qui concerne les khawátir, remarquons encore que c'est sur ce point précis que 
la distance séparant notre auteur du spiritualisme de Kubrà devient manifeste, bien 
qu'il le suive sur le plan formel en adoptant son schéma pentadique isur lequel voir F. 
Meier. Die Fawa'ih p. 127ss.Y. En effet, si pour Kubrà les idées suggérées par le coeur et 
l'Ange ne s'opposent jamais à Dieu, voire, "entrent dans la catégorie de l'idée inspirée par 
Dieu" (Faw. 25), pour [sfaràyini au contraire, elles "sont suscitées à partir du monde 
temporel, tandis que l'idée suggérée par le Compatissant descend du monde divin" 
(Annexe À, III, 7). 


177. La ‘cinquième étape", homologue de l'idée inspirée par Dieu" (kAátir-i rahmáni K. 
12; cf. khátir-i haqqî K. 86), est évidemment celle du mystique au sens fort du mot, celle 
du 'dshiq (K. 25). Quant à l'expression "voyage en Dieu", Kubrá semble déjà l'avoir en 
vue; mais c'est chez ‘Ali-i Lalê (Wasiyat 1037! et Majd-i Baghdádi qu'on trouve tariq fi 
Allâh comme terme technique, distingué du tariq ilâ Allâh (cf. F. Meier, Ein briefwech- 
sel... in: Mélanges Corbin p. 339s., texte persan p. 359). ‘Attâr fait culminer le "voyage 
vers Dieu" (safar tá bi-Haqq) au "voyage en Dieu" (safar dar Haqq: Musibatnáma éd. 
Nürani-Wisal, Téhéran 1338 h.s., p. 363s.), c'est-à-dire, comme l'a montré H. Ritter 
(Das meer der seele p. 632ss.), à la "surexistence apres l'annihilation" (al-baqá' ba'd al- 
faná'). C'est également ce qui résulte de la définition de fan’ et bagá' donnée par 'Izzud- 
din Mahmüd-i Kashàni: "L'annihilation est le terme final du sayr ilâ Allâh, la surexis- 
tence est le terme initial du sayr f? Alláh" (Misbáh, p. 426; cf. p. 430). Il est évident que 
pour notre auteur également, le "voyage en Dieu" est conditionné par l'annihilation (cf. 
la note suivante), et que par conséquent, ce "voyage en Dieu" constitue une sorte de 
"surexistence"; aussi en voit-il l'annonce dans le verset coranique 17:83 "Dis: la Verité 
est apparue, le Mensonge s'est évanoui..." (K. 83 et 86). 


178. Sur la différence entre le "cheminement" et l'"envol extatique", voir supra, la note 
141. Kubrá lui-méme, bien que sceptique à l'égard du "pur extatique", ne laisse pas de 
doute sur sa préférence de la "plus courte voie", celle de ceux qui "voyagent vers Dieu, 
s'envolent en Dieu, la voie des "truands" ( shuttár) d'entre les fidèles d'amour, de ceux qui 
“cheminent” dans le "ravissement'" divin... voie qui est fondée sur annihilation mysti- 
que (al-mawt bi'l-iráda), si bien que le Prophète dit: "mourez avant de mourir!" " (A l-usül 
al-'ashara in Molé, Traités mineurs p. 16; cf. les remarques de Molé, ibid. p. 7). L'annihi- 
lation est bien la pierre de touche de cette expérience; Isfaráyini y revient tout au long de 
son oeuvre, en l'évoquant tantôt sous le nom de faná' (par exemple K. 78), tantôt, et 
beaucoup plus souvent, sous son équivalent persan, nistî (littéralement: "non-étre", par 
exemple K. 82 — mot qui sert d'équivalent de faná' déjà au V* /XI* siècle: cf. Hujwiri, 
Kashf al-mahjüb éd. Zhukowskij pp. 210s. et 213/trad. Nicholson pp. 168 et 170s.; Ansári, 
Kitáb-i sad maydán in S. De Beaurecueil, Khwadja ‘Abdullah Ansari..., Beyrouth 1965, 
p. 195; Muhammad-i Ghazali, Kimiyá-yi sa'ádat éd. A. Àrám, Téhéran 133 h.s., p. 206; 
etc.). — Rappelons que pour notre auteur, c'est l'existence" (wujüd) composée de corps et 
d'esprit, de ténèbres et de lumiere, dont il s'agit de “s'envoler” par l'annihilation. C'est 
pourquoi franchir cette limite signifie tout autre chose que le fait de s'élever "de la 
bassesse de l'àme impérative à la hauteur de la spiritualité" (K. 78*: c'est plutot étre 
admis dans un au-delà absolument incommensurable, appelé Lá-makán pour cette 
raison méme (comparer aussi Najm-i Rázi, Mirsád p. (218s.) 384ss.). Dans une lettre 
adressée à Simnáni, Isfaráyini précise qu'il faut accomplir d'abord sulük, puis sayr, pour 
parvenir à l'"envol" (tayarán); ensuite il faut s'envoler” jusqu'au moment (waqt) où les 
ailes sont arrachées; c'est alors que, dans un élancement vers le faite de l'espace libre de 
l'Ipséité (awj-i hawá-yi huwiyat), "on ne voit ni bas ni haut, ni hauteur ni bassesse, ni 
droite ni gauche, ni derrière ni devant, ni mouvement ni repos, ni temps ni lieu, ni 
ravissement (kashish) ni effort (küshish), ni perception ni imagination. Comme ni 
l'allusion ni l'articulation ne sont à méme de cet état. on l'a appelé faná' al-faná'." 
(Correspondance A.VIII, 2). 


179. Il serait abusif de conclure de ce passage qu'Isfaráyini professait une philosophie 
carrément "panthéiste" ou "moniste". Il y a, certes, l'unicité de l'étre au fond de sa 
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mystique des "stations": en effet, le dicton d'Abübakr-i Kattàni tob. 322/934) enoncant 

que "Entre l'homme et Dieu il y a mille stations, l'une est lumiere. autre est ténèbres let 

ainsi de suite)..." fait autorité pour un Abdulläh-i Ansâri (Tabaqát as-süfiya éd. Habibi, 

Kaboul 1341/1962. p. 369; cf. Manäzil as-sá'irín éd. De Beaurecueil. Le Caire (LF.A.O.) 

1962. p. 2). En outre, le dualisme des "voiles de lumiere et de tene bres semble également 

être à l'oeuvre dans l'interprétation du thème de l'ascension manquée de Balaam par Sahl 

at-Tustari (ob. 283/896); "l'âme a sept voiles célestes et sept voiles terrestres..." (Tafsir, 

Le Caire 1329 h.l.. p. 41 et, sans référence au contexte coranique 17:175/76), Sarräj, 

Luma’ p. 227s. et Abü Nu'aym, Hilya vol. 10, p. 208.) 3۱ Un certain nombre de voiles 

uniquement de lumière fait partie de plusieurs groupes de traditions; il y aurait à 

distinguer notamment celles se rattachant au thème de l'ascension du prophète Mo. 

hammad (le hadith-i mi ráj, cf. B. Furüzänfar, Ahádith-i mathnawi?, Téhéran 1347 قط‎ 

p. 143), où ange Gabriel, incapable de suivre Mohammad jusqu'au bout, dit: "Il y a entre 
moi et Lui soixante-dix voiles de lumière: si je m'approchais d'un seul, je serais brülé" 
(d'après la leçon retenue par 'Aynulqudát, Tamhidät p. 103). C'est cette tradition dont 
Isfaràyini cite une variante K. 90. De méme que la tradition des voiles de lumiere et de 
ténébres, elle est interprétée, des le début du V* /XI* siécle, comme fondement spirituel 

de la Voie mystique des "stations": D’après Mustamli-i Bukhári (ob. 434/1042), il y eut 
apres Sidrat al-muntahá pour Mohammad sept stations (maqám), dont Gabriel ne 
connaissait méme pas la premiere (SAerh-i ta'arruf, Lukhnaw 1328-30 h.l.. II, p. 44, 
13-25), et Sahlagi fait dire à Bastámi; "Je me plongeai dans les océans de la gnose, jusqu'à 
ce que je parvinsse à la mer de Mohammad; voici que je vis entre moi et lui (Lui?) mille 
stations ( nagám): si je m'approchais d'une seule, je serais brûlé!” (An-nür dans Badawi. 
Shafahát p. 66,1-2; cf. ibid. p. 63,4-6). On notera aussi le fait que la tradition des voiles de 
lumière est homologuée par Qushayri (Risálo, Le Caire 1379/1959, p. 43,3-6) et 
Rüzbihän-i Baqli (cf. H. Corbin, En Islam iranien III, p. 30ss.) avec celle connue sous le 
nom de hadith al-ighána; or cet "ennuagement" du Prophète s'explique pour Abû ‘Ali 
ad-Daqqáq (ob. ca. 400/1000) du fait qu'il pût arriver au Prophète, qui était en ascension 
(taraqqi) perpétuelle d'un état (hâla) à l'autre, de regarder celui dont il venait de s'élever. 
et de le considérer alors comme un "nuage" par rapport à son état nouveau (Risüla p. 
35.10-16). Sarráj observe qu'il ne convient guère d'interpréter l'état du Prophète à partir 
de ce hadith, dont il met d'ailleurs en question l'authenticité (Luma: pp. 373,16-374,8). 
Or, c'est pourtant le texte de base du "Livre du dévoilement” d'un Hujwiri (Kashf 
al-mahjüb pp. 5,3ss.; 383,6ss.; 506,15-507.6). 


176. C'est le domaine qu'Isfarâyini appelle tantôt wujüd-i insáni (K. 5, 18. 24, 77; cf. D), 
tantôt nihád-i insáni (K. 18, 25, 27), mais aussi nihád-i bashari (K. 14), nihád-i basha- 
riyat (K. 11, 25, 79) et méme sifát-i bashariyat (K. 5. Sans doute est-ce l''existence- 
nature" de Kubrá (cf. F. Meier, Die Fawa'ih p. 70), mais avec cette différence que pour 
Kubrá, les quatre éléments qui la constituent sont "ténèbres sur ténèbres" (Faw. 11), 
tandis que notre auteur insiste davantage sur sa composition à parts égales et de 
ténèbres et de lumière. Il est vrai que ce dernier point de vue est également adopté par 
Kubrâ quand celui-ci parle des "voiles" (Faw. 183), mais c'est Isfaráyini qui l'applique 
d une maniere cohérente à tout ce qui fait partie de ce domaine de la quaternité. Ainsi, les 
“quatre étapes" sont l'homologue, tant sur le plan cosmique que sur celui de l'expérience 
individuelle, de plusieurs quaternités de nature parfaitement dualiste: 

a) 56 000 voiles, dus à Satan, l'áme (nafs). le coeur et l'esprit (K. 5); | 

b) quatre khawátir, suggérées par Satan, l'âme, le coeur et l'Ange (K. 12 et 73); 

c) corps, âme, coeur et esprit en tant que constitutifs de l'existence humaine" (K. 13-24): 
d? il faut probablement ajouter ici les quatre "états de l'âme” (âme impérative áme- 
conscience, áme inspirée et âme pacifiée, (K. 19), car les termes extrémes de cette échelle 
sont identifiés (K. 16) avec l'âme et le coeur, c'est-à-dire les typifiants dans l'homme de ce 
dualisme à la fois cosmique et moral (K. 14-15). Toutefois, notons que la structure 
dessinée dans l'Annexe À, II dépasse ce cadre, puisque l'áme pacifiée y joue plutot le róle 
de ce qui dans le Káshif al-asrár est réservé à la "cinquieme étape". Pour tout ceci, cf. 
encore les notes 23-24 de la traduction. | T 
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comme le "terme final du volontariat” (état d'être novice) et le terme initial dela waláyat 
(état d'être wali) (p. 118,21). Cela s'accorde bien avec ce que nous lisons ici sur la 
"consolidation des idées suggérées par Dieu", car ce "terme initial" est aussi le début de la 
“cinquième étape de la Voie", homologue de la khátir-i rahmáni selon le schéma du 
Käshif al-asrár (cf. infra, nn. 176-78). 


170. Simnáni placera le vert du "centre subtil divin" (latifa haqqiya) au-dessus du "noir 
lumineux" de l'arcane (cf. H. Corbin, L'Homme de Lr- ere p. 186). 


171. Mirsád p. (169s.) 307s. 
172. Mafátih al-i'jáz fi sharh gulshan-i rûz éd. K. Sami i, Téhéran 1337 h.s., p. 97. 


173. L'opposition Lumiere/Feu est fondamentale en Islam, puisque "la lumiere" est un 
Nom divin, tandis que le "feu" est la matiere dont Satan fut créé. L'idée que le feu 
infernal, qui est aussi celui de l'amour mystique (cf. déjà 'Aynulqudát, Tamhidät p. 51), 
"brüle" l'existence, tandis que la "lumiere" est ce qui donne l'étre, amenera un autre 
Kubrawi, 'Aziz-i Nasafi (VIIe? /XIII* s. ١, à la distinction de deux sortes de “monisme”, 
radicalement opposés en apparence: les "gens du feu" (agháb-i nár) considerent la 
création comme du non-étre, réel en apparence, et le créateur comme l'être, irréel en 
apparence, tandis que les "gens de la lumière” (asháb-i nür) considerent tout étant 
comme identique avec l'existence divine. Cf. Kashf al-haqáyiq éd. A. Mahdawi-i 
Dáàmghàni, B.T.N.K. n? 231, mutün-i fársi n° 24, Téhéran 1344/1965, pp. 143, 154, 156, 
159, ainsi que l'importante étude de F. Meier, Das Problem der Natur im esoterischen 
Monismus des Islams, in: Eranos-Jahrbuch 14, 1946, Zürich 1947, pp. 149-227, notam- 
ment 187ss. Etant donné que cette distinction théorique de Nasafi ne fait que refléter 
celle de la polarité du fand’ et du bagé', comme le montre notre passage chez Najm-i Rázi, 
les deux "groupes" distingués ne correspondent guère à une réalité historique. 


174. Cf. supra, la note 171. Comme d'habitude, nous suivons le texte de l'édition Riyáhi, 
en remplaçant toutefois en p. 308,13 mughní par mufni (par analogie à mumit). Sur le 
quatrain de Busti, cf. H. Ritter, Das meer der seele p. 541s., et supra, la note 14. Ahmad: 
Ghazàli le cite sans en indiquer l'auteur (cf. Risála-yi sawánih éd. J. Nürbakhsh, 
Intishárát.i Khànqáh-i Ni matulláhi n? 55, Téhéran 1352 h.s., p. 23), alors que son 
disciple 'Aynulqudát ne laisse aucun doute sur le nom du poete. Il est donc surprenant 
que Najm-i Razî l'attribue à Abmad-i Ghazáli, et M. Riyàhi (Mirsäd p. 631) y voit une 
raison pour conclure que Rázi ignorait les Tamhidát. Pour notre part, nous hésitons à en 
tirer une telle conclusion, car trop de passages du Mirsád semblent s'inspirer des idées de 
'Aynulqudát (cf. à titre d'exemple Mirşûd p. (193,6-8) 346,18-347,1 et Tamhidät p. 77). 


175. On sait que ce hadith célebre dans toute la tradition soufie post-ghazálienne n'est 
pas attesté sous cette forme avant le Mishkát al-anwár de Ghazáli; ce serait là. méme un 
indice de l'inauthenticité de la veils-section de cette oeuvre selon M. Watt (J.R.A.S. 1949, 
p. 13; mais cf. la réfutation de cette réfutation, avancée par A E. Affifi dans l'introduction 
à son édition, Mishkát al-anwár, Le Caire 1382/1964, p. 31). Cela n'empeche que les 
éléments dont il se compose sont beaucoup plus anciens que Ghazáli. On peut en effet 
distinguer les suivantes bases traditionnelles: 1) le hadith “canonique”, parlant d'un seul 
voile de lumiere (cf. A. J. Wensinck et al., Concordance et indices de la tradition musul- 
mane, Leyde 1936ss.. I, 124a et 449b! ou, selon une variante, un voile de feu (Tirmidhi 
al-hakim, Nawádir al-usûl ft ma'rifat ahädith ar-rasül, Istanbul 1294 h.l., p. 385). 
2) L'exégèse du verset coranique 19:52/53 remontant à Mujahid (ob. 104 ou 103/env. 722) 
d'apres Tabari (Jûmi’ al-bayán fi tafsir al-qur'án, Le Caire 1323-30 h.l. juz’ 16, p. 71) et 
les mystiques Rashiduddin-i Maybudi (Kashf al-asrár éd. A. A. Hikmat, Téhéran 1339 
h.s., Vl, p. 54) et Aynulqudat (Tamhidát p. 104). Selon cette exégèse, il y a entre le 
septième (ou le quatrième) ciel et le trône céleste (ou "au-dessus du trône” selon 'Aynul- 
qudât) "70 000 voiles: un voile de lumière et un voile de ténèbres, et un voile de lumière et 
un voile de ténèbres (et ainsi de suite)". Or il est remarquable que ce thème, qui est donc 
celui de l'ascension de Moïse, constitue l'arriere-fond d'une définition classique de la Voie 
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akhfá au-dessus de khafi, et que la structure générale de l'ensemble. qui est de nature 
pentadique. est celle-ci: ‘aql — dil (qalb) — sirr — rüh — khafi ou, en pp. 113 et 116: tan) 
— nafs — dil — sirr — khafî. Comparer aussi la structure inverse álam-i ghayb — rüh — 
dil — nafs — qálab (supra, note 153). Cela n'empêche que Najm-i Razi se sert à l'occasion 
également de structures non-pentadiques (supra, n. 1541. Pour Simnäni, voir Mélanges... 
Corbin p. 290. Ajoutons ici que Simnäni tient à prévenir ses disciples contre une confu- 
sion entre les niveaux d'intériorisation du dhikr. que l'expérience distingue: “Certains ne 
savent pas distinguer entre le dhikr du coeur et le dhikr de l'âme et de la nature (nafs wa 
tab). Lorsque, sans remuer la langue, ils perçoivent {lire ihsás au lieu d'ihsäni le dhikr 
du côté de leur intérieur (az bátin-i khwish), ils croient que c'est le dhikr du coeur: cette 
sorte (d'illusion) arrive souvent. De fait, le symptôme du dhikr du coeur est qu'on est sur 
le point de perdre conscience à cause de l'euphorie(lidhdhat? provoquée par la sensation 
auditive; il arrive méme, au début, qu'on tombe inconscient. ...De méme, la conscience 
secrete, l'esprit et l'arcane ont chacun un dhikr particulier, que i'on peut entendre 
clairement et l'euphorie (qui en résulte) est chaque fois plus grande." (Cui majlis ful. 
45a-b, majlis 13, suivi par le passage sur le dhikr-i cahär-darbi cité plus haut. n. ۰ 


163. L ras 142b,12-18; Khurramäbädi. f. 101 dr..2-10. Khurramábádi cite dans l'ordre 
adopté ici, mais sans distinction entre les deux fragments, et comme s'il s'agissait d'un 
dicton anonyme t áwurda and...) 


164. Les salámatiyán sont probablement les musulmans ordinaires, "à l'abri" grâce à 
leur profession de foi, le "dhikr de la langue extérieure", tandis que malámatiyán peut 
désigner. soit les ascètes non-conformistes connus sous ce nom, soit les mystiques en 
général (cf. K. 105). 


165. Rappelons qu'Abühafs-i Suhrawardi considere le sirr comme une pseudo-entite qui 
n'est en réalité qu'un aspect supérieur du coeur ou de l'esprit  Awárif p. 454). Isfaràyini 
l'aurait-il en vue ici? Pour l'ordre "régulier" des "sept spheres du coeur", cf. Najm-i Ràzi. 
Mirsäd pp. (109s.! 195ss.; cf. R. Gramlich, Derwischorden (Zwei) p. 78. Comme le 
remarque Gramlich, certaines de ces “sphères” jouent pratiquement le méme rôle que 
l'esprit et la conscience secrète chez un Qushayri. D'où peut-être le mélange des diffé- 
rents ordres chez Isfaràyini. Quant à son disciple Khurramäbädi, il ne suit ni le schéma 
d'Istaráyini, ni celui de Najm-i Räzi, mais présente les "spheres" dans l'ordre suivant, en 
commençant par l'extérieur: fu'ád — damir — ghiláf — qalb — shagháf — habbat al-qalb 
— lubáb. Le dhikr les pénetre d'abord, pour ensuite arriver à l'esprit, puis à la conscience 
secrète et finalement à l'arcane (f. 100 dr., 8-101 dr., 2, suivi par la citation des "six sortes 
de dhikr”). — Trimingham, Sufi Orders p. 251s. donne encore un autre schéma 
"mélange". 


166. Cf. H. Corbin, L'Homme de Lumiere p. 185. 


167. Cf. Annexe A, 1, 19-21 et 25; identifié avec la "face de l'esprit" en p. 76,7. Mais le blanc 
peut aussi signifier la “lumière du jeüne et de la prière”: p. 75,10. 


168. Contrairement à ce qu'on trouve chez Kubra, qui associe le rouge tantôt avec 
l'existence naturelle" en tant que "siege de Satan" (Faw. 7), tantôt avec des émotions 
comme le chagrin ou le plaisir (14), tantôt avec l'intellect macrocosmique (44! et l'âme- 
conscience (lawwdma) identifiée avec l'intellect (55), la signification de cette couleur 
semble être assez constante chez Isfaráyini: dans la lettre écrite à Simnäni. c'est "la 
lumiere du coeur, jointe au feu du dhikr et de l'amour" (supra, p. 381; ici, c'est la lumière 
de l'amour; par la suite, Isfaráyini interprete la lumiere rouge également comme étant 
celle de l'amour, en précisant toutefois que c'est une lumiere ignee brülant tout ce qui est 
autre que l'amour et l'aime, due en réalité à une qualité particiuliere inhérente au dhikr 
fAnnexe A, I. 22, réponse à 8). D'autre part, selon K. 70, le "feu de l'amour" et le "feu du 
dhikr", bien qu'agissant de pair et localisés ensemble dans le coeur, ont "chacun une 
lumiere différente, que le cheminant est à méme de distinguer." 


169. Comparer Annexe B, 9-11, où la "station" de l'observation" ( muráqabat! est définie 
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en Iran médiéval (cf. la note de l'éditeur en p. 570s.). Najm-i Rázi décrirait-il peut-être un 
processus courant en Inde? Il est remarquable, en tout cas, que le célebre soufi éishff 
01500182 se servira de la mème image, sans se référer spécialement à Najm-i Räzi. Cf. 
l'excellente these de maitrise de S.S.K. Hussaini, Sayyid Muhammad al-Husayni-i 
Gisudiraz (721/1321-825/1422): On Sufism (McGill University, Institute of Islamic 
Studies, Aug. 1976). pp. 106-07. 


156. Mirsád p. (99) 175. 
157. Mirsád pp. (91ss.) 16155. et (114ss.! 202ss. 


158. Comparer l'explication des mêmes phénomènes, proposée d'une maniere plus sys- 
tématique et généralisée par Najm-i Räzi, d'après le texte de la nouvelle édition du 
Mirsád, pp. 306,6-307,5. Étant donné que le passage correspondant dans l'ancienne 
édition (pp. 168,19-169,6), dont on s'est généralement servi, présente une idée parfaite- 
ment différente, il semble indiqué ici encore de s'en tenir à l'édition Riyàhi. En voici une 
traduction: "Dans chaque station (magám,), les lumières visualisées sont de couleurs 
différentes, étant à la mesure d'une station particulière. Ainsi, dans la station relative à 
l'âme imperative, c'est une lumiere bleue qui apparait, à cause du mélange de la lumière 
de l'esprit, ou de celle du dhikr, avec l'obscurité de l'âme... Quand l'obscurité de l'àme est 
diminuée et que la lumiere de l'esprit est amplifiée, c'est une lumière rouge qui est 
visualisée. Quand la lumiere de l'esprit est dominante, une lumiere jaune apparait. 
Quand il ne reste plus d'obscurité de l'àme, une lumiere blanche apparait. Quand la 
lumiere de l'esprit se mélange avec la pureté du coeur, une lumiere verte apparait, et 
quand le coeur est completement purifié, c'est une lumiere comme celle d'un soleil 
rayonnant. Quand le miroir du coeur est parfaitement poli, une lumière comme celle du 
soleil y apparait, trop rayonnante pour que le regard puisse la supporter. Quand la 
lumière divine (nür-i haqq) se reflète sur la lümiere de l'esprit, l'expérience visionnaire 
(musháhidat) est mêlée d'un “goût de présence" (dhawq-i shuhüd). Quand la lumiere 
divine est présente (dar shuhüd áyad) sans les voiles relatifs à l'esprit et au coeur, ce qui 
se manifeste n'a ni couleur, ni qualité, ni mesure, ni semblable, ni opposé...". D’après ce 
texte donc, l'échelle de Najm-i Räzi n'est pas tellement différente de celle présupposée par 
Kubrá, Faw. 7-15 (cf. F. Meier, Die Fawa'ih pp. 119-126; H. Corbin, L'Homme de lumiere 
pp. 95ss.). En revanche, l'échelle d'Isfaráyini, si échelle il y a — elle est en tout cas 
beaucoup moins rigide que celle de Najm-i Rázi — présente plusieurs traits divergents, 
surtout en ce qui concerne les couleurs attribuées à l'âme /nafs). Qu'une "maladie" 

inhérente à celle-ci engendre le jaune, semble constituer une donnée récurrente dans ses 
interprétations de visions: on en trouve une variante dans la lettre écrite à Khunji 
(Annexe À, L, 20-21). Dans les mêmes passages, l'apparition de certaines lumières vertes 
est interprétée deux fois (pp. 75,14-15 et 76,1-2) comme étant due à l"'obscurité de la 
condition humaine", cc qui peut étonner vu le haut rang que cette couleur occupe chez 
Kubrá, Najm-i Rázi et Simnáni. Mais ce n'est pas une innovation: Baghdádi parle déjà 
d'un maitre qui considérait le vert comme le dernier voile de l'àme (cf. F. Meier, Die 
Fawa'ih p. 244; cf. aussi ibid. p. 124, n. 1). Quant au blanc et au rouge, voir infra, les notes 
166 et 168. 


159. Baghdádi, Tuhfat al-barara 14b-16b et 34b in fine; cf. aussi le passage cité par 
F. Meier, Die Fawa' ih p. 294s. —- Najm-i Räzi, Mirsád p. (177) 319s. 

160. Cf. F. Meier, Die Fawa'ih pp. 170 et 174. Pour les trois degrés d'intériorisation du 
dhikr, cf. F. Meier, Qusayri's Tartib as-suluk in Oriens 16, 1963, pp. 1-39, et Die Fawa'ih 
p. 208ss. (Faw. 52). 


161. Cf. nos remarques dans Mélanges... Corbin p. 282s., n. 31. 


162. Tous les passages concernant les centres subtils ont été remaniés dans l'ancienne 
édition du Mirsád (pp. 32, 64, 66, 69, 92, 112, 172). Il résulte des passages correspondants 
dans l'édition Riyáhi (pp. 55, 113, 117, 121, 162, 200, 311-15) qu'il n'y a pas de centre appelé 
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Shihábaddin Yahvá Sohrawardi: Oeuvres philosophiques et mystiques Vol. II... éd. S.H. 
Nasr, Bibliotheque Irgnienne vol. 17, Tehéran/Paris 1348/1970, texte persan üntitulé 
Bustán al-quiüb\ p. 399. où la nécessité du talqtn-i dhikr par un pir est affirmée et miseen 
parallèle avec l'investiture de la khirga par un shaykh. 


146. Khurramábádi f. 85 dr.,2-3. Cf. Naym-1 Ràzi, Mirgád p. (132) 274. 


147. C£. l'étude magistrale de H. Corbin. Physiologie de l'Homme de Lumière dans le 
soufisme iranien, in Ombre et Lumière. Académie Septentrionale, Paris 1961, pp. 137-257 
(rééditée en volume séparé sous le titre L'Homme de Lumiére..., et munie d'un ample 
index: Paris, Librairie de Médicis. 19711. 


148. Kubrä, Faw. 182-183 (en p. Bëss 1 F. Meier, Die Fawa'ih p. 197ss. 


149. Le mot tadakduk. dérivé du verset coranique 7:139/143 ("quand son Seigneur se 
manifesta à la Montagne. Il la mit en miettes”), fait partie du vocabulaire kubrawi: Selon 
Kubrä ( Risála ila'l-há'im éd. Molé pp. 29,16-30,1!. zalzalat at-tadakduk est l'expérience 
accompagnant la plus haute théophanie. et pour Najm-i Razî (Mirsád p. (1771 319), 
tadakduk du "Sinai de l'âme”. c'est-à-dire l'annihilation, est le symptôme distinguant la 
"vraie théophanie" (tajallt-» Haqq ou tajalli-i rabbáni? de l"épiphanie de l'esprit" 
ttajalli-i rüháni; sur cette distinction, voir infra, p. 351. Isfaráyini interprétera plus loin 
dans la même Réponse à Simnáni ubid. 29, cf. x) comme fadakduk l'expérience d'une 
palpitation (? jastan) survenue durant la prière rituelle ou le samd', en précisant que ce 
phénomène signifie ici la "manifestation subite, sur la montagne de l'âme, de rühániyat-i 
sirr (mais seulement rühániyat d'apres le ms. du British Museum. inférieur à celui de 
Leyde). Il semble que ri hánivat-i sirr désigne ici une zone grise entre la "face supérieure 
de l'esprit" et Dieu: cf. infra, p. 37ss. -— "Etre mis en miettes” est également l'effet du 
dhikr (ici Annexe B, 30; cf. Kubrà, Fau:. 53 en p. 25). 

150. Quelques références: Sarràj. Kitáb cl-luma' pp. 222 et 435; Hujwiri, Kashf al- 
mahjüb texte éd. Zhukovskij p. 337ss.:trad. Nicholson p. 260ss. Cf. L. Massignon (publ.), 
Kitáb al Tawásin par...al Halláj. Paris 1913, pp. 132-39 et 16755. du commentaire. 


151. 'Auárif p. 4435. La parole citée est d'Abübakr al-Qabtabi selon Kalàbáàdhi, At- 
ta arruf li-madhhab ahl at-tasauwuf, Le Caire 1380/1960, p. 68 et Avnulqudàt.i Hama- 
dàni. Tamhidát 203 en p. 150. Une variante de la seconde partie est attribuée à Abübakr 
al-Wäsiti par Kubrà, Faw. 65 en p. 31. Il est donc permis de penser qu'il s'agit en fait d'un 
enseignement halläjien. Il jouera encore un rôle important dans la philosophie shi'ite 
d'un Mulla Sadrà (ob. 1050/1640). Ce dernier cite en effet la méme parole. sans en 
identifier l'auteur (qûla ba'duhum, comme Suhrawardi). pour prouver l'identité de 
l'esprit avec le kun créateur; et Shaykh Ahmad al-Ahsà'i (ob. 1241/1826) lui repondra 
que cela ne s'accorde pas avec l'enseignement des Imáms. Cf. H. Corbin tpubl.*. Molla 
Sadrá Shírázi... Le livre des Pénétrations métaphysiques í Kitáb al-mashá ir), Bibliothe- 
que Iranienne vol. 10, Téhéran/Paris 1342/1964. pp. 61 et 207 de la partie arabo-persane, 
pp. 206 et 223s. de la partie francaise. 


152. ‘Awûrif pp. 419-51. 


153. Mirsád p. (911 161: il y a émanation frnadad-i fayd) dans cet ordre: 'álam-i ghayb — 
rüh — dil — nafs — qálab. 1 


154. Mirsäd p. (173s.) 314.13-315.5. (L'ancienne édition présentant dans les pages 172-75 
un texte facheusement remanié selon les goûts d'un soufisme postérieur, mieux vaut s'en 
tenir ici à l'édition ۷۵۱ 

155. Mirsád p. (21ss.) 37ss. Depuis le "sucre blanc” jusqu'au “résidu extrêmement noir". 
ce sont donc sept variations de la meme matière à sucre: et si l'on ajoute la "canne à sucre" 
d'ailleurs omise dans l'ancienne édition), on revient à la structure 7 + 1 caractéristique 
et de Kubra et d'Isfaràyi ni tef. infra, la note ۰ Notons encore que le processus décrit 
par Najm-i Razi ne s'accorde guère avec ce que l'on croit savoir sur la technologie du sucre 
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comparaison du majdhüb avec le pelerin amené "les yeux bandés" qui est devenu chez 
Isfaráyini (texte p. 133.19) le pèlerin amené "en cacolet"). Mais en déclarant également 
incapable le type opposé, celui du “pieux ascéte" (mentionné ensemble avec l'"extatique" 
en p. 133,16 = Khurramábádi f. 117g., uit. et séparément par la suite, en pp. 134,19 et 
138.10-11». Isfaráyini semble se rapprocher de la position plus nuancée à cet égard de 
Abühafs-i Suhrawardi: car il est évident que les “pieux ascètes” d'Isfaráyini ne sont 
autres que les "purs cheminants" (sâlik mujarrad) de Suhrawardi, aussi incapables 
d'ètre shaykh, selon ce dernier, que les "purs extatiques" (majdhüb mujarrad) (cf. 
‘Auérif al-ma'árif, Beyrouth 1966, p. 87s. et l'analyse de R. Gramlich, Derwischorden 
(Zwei), p. 189ss.). Quant à la distinction entre les deux types intermédiaires, aptes selon 
Suhrawardi et ses nombreux disciples à etre shaykh, à savoir le sálik devenu majdhüb et 
le majdhüb devenu sálik (le second. majdhüb-i sálik, étant le type idéal du maitre), 
on ne la trouve pas sous cette forme chez Isfaráyini, il est vrai; mais l'on peut dire que 
dans le Káshif al-asrár, celui qui est envisagé comme parcourant les "cinq étapes de la 
Voie" (cf. infra, p.42 et la note 177) est homologue du sálik-i majdhüb, d'autant plus que 
ce dernier doit justement parcourir, selon ‘Izzuddin Mahmüd-i Káàshàni (MisbáA al- 
hidáya... éd. J. Humä’i, Téhéran s.d. {préface de 1325/1365], p. 110), quatre "stations" 
(maqámát) de cheminement (sayr wa sulük) pour arriver à l"envol extatique" (tayr) 
conditionné par le “ravissement divin" (jadhba), ce but étant précisément la "cinquième 
étape" chez Isfaráyini. 


142. Sur les abdál voir R. Gramlich, Derwischorden (Zwei), p. 162s. En les identifiant 
avec les "purs extatiques" et les “pieux ascetes", Isfaráyini les considère comme nette- 
ment inférieurs aux “maîtres initiés”, ce qu'il appuie en citant la parole d'un certain 
Shaykh Sharafuddin-i Adkáni (?) énonçant (selon l'interprétation de notre auteur) qu'un 
seul maitre initié vaut plus auprès de Dieu que 77 abdál (p. 134,8-11 = Khurramábádi 
f. 120 dr.,6-9, où Adkàni est devenu Andakäni). Ce qui est en cause au fond ici, c'est le 
rapport entre la fonction prophétique et la fonction mystique, car le "maitre initié" 
représente le Prophéte tant par son affiliation que par sa fonction, qui est celle d'un guide 
des hommes (murshid); et c'est ce qui fait qu'il doit être supérieur à tout prix. C'est 
pourquoi Simnáàni dira que le qutb al-irshád a la wiláya (sic, avec kasra) "solaire", alors 
que le qutb al-abdál n'a que la wiláya “lunaire” (Al-‘urwa 116b-117a). 


143. Ce hadith qudsi, Awliyá'i tahta qibábi (var. qabá'i) lá ya rifuhum siwá'i — "Mes 
amis sont sous Mes tabernacles (ou coupoles; var: sous Mon manteau); nul ne les connait 
si ce n'est Moi-même” — que l'on cite souvent pour faire allusion aux aódál ou "saints 
apotropéens”, "saints invisibles" (cf. R. Gramlich, Derwischorden (Zwei), p. 161, n. 877), 
concerne ici les "maitres initiés”, "cachés" devant le regard impur des non-initiés 
(aghyár: p. 136,11) à cause dela "Jalousie" (ghayrat) divine (cf. K. 96 en p. 58,8-9; cf. aussi 
Najm-i Râzi, Mirsád p. (136) 242 et passim). Le profane, ne voyant que l'aspect humain 
des maitres, ne saurait reconnaitre leur waléyat avant d'être initié, comme ce fut le cas 
chez Isfaräyini lui-même (K. 39). Simnäni précisera que lequ(b al-irshád et ses représen- 
tants sont "cachés" devant le regard des non-initiés (aghyár) par les "attributs de la 
condition humaine" /qibábuhum... aş-şifût al-lâzima li'l-bashariya); "ne les reconnait 
vraiment que celui dont Dieu a illuminé le coeur par Sa lumiere émanante de l'attribut 
divin auquel le Nom a/-murid fait allusion (as-sifa ad-dûll 'alayhá ism al-murid)", et 
celui qui les a reconnu, entre par ce fait méme dans le groupe des novices initiés (tabaqat 
al-muridin). ( Al--urwa 117a,2-11). Cela dit, rappelons que la "Jalousie" divine comporte 
encore un aspect plus profond (infra, p.42 ad K. 110-111, 114- 115); et c'est dans ce dernier 
sens que les "tabernacles de la Jalousie" deviennent symboliquement synonymes de la 
"Retraite du Roi" /khalwat-khána-yi shäh}, c'est-à-dire de la Retraite au sens spirituel 
appelée par Kubrà (Faw. 126 en p. 60) khalwat al-ma'ná, où l'on est spirituellement avec 
Dieu bien que physiquement avec les aghyár. 


144. Mirsád p. (152) 275. 
145. Abu'l-Qásim al-Qushayri, Riséla, Le Caire 1379/1959, p. 199. Comparer aussi 
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sont considerés comme formant deux "cercles" — plus exactement: deux demi-cercles 
ayant la meme corde verticale —: le "cercle de la négation“ ( dá'ira-yi nafy) et le "cercle de 
l'affirmation” ( dá'ira-yi ithbát), ce qui n'est pas sans rappeler la formule du “dhikr de 
Gürpäni”. Si les auteurs ní^matulláhis analyses par Gramlich expliquent la designation 
de ce dhikr comme dhikr-i khafi par la nécessité de l'accomplir "à l'abri des non-initiés" 
(ikhtifá az ghayr), il s'agit peut-être d'une interprétation abusive du mot khaft; mais on 
ne voit pas pourquoi ce serait "probablement une Fehlbezeichnung" (R. Gramlich, 
ibid.j. Cela dit, il va de soi que, si le dhikr-i cahär-darbi est depuis Simnäni un dhikr plus 
ou moins "silencieux". tout dhikr-1 khafi n'est pas un dhikr-i cahár-darbi. 

130. Cf. supra, p. 14, n. 62. Pour une analyse du témoignage de Sháh Mir tel que présente 
par Qusháshi (Simt p. 155-1581, cf. F. Meier, Die Fau:a'ih, p. 202s et R. Gramlich, Derwisch- 
orden (Zwei, p. 401 et les notes 2265 et 2269 en pp. 396-97). Shah Mir (cf. C. Brockel- 
mann, G.A.L. S2, p. 67) est selon Qushàshi (Sunt p. 145ss.1 le petit-fils et disciple du Hafiz 
Nüruddin Abu'l-Futüàh Ahmad b. "Abdillàh b. Abi']-Futüh b. Abi'l-Khayr b. "Abd-al- 
۵0۲ al-Hakim, dont les chaines initiatiques remontant à [sfaráyini sont les suivantes: 
A) Taqiyuddin Muhammad al-Khunji — Jamáluddin Ibráhim b. 'Abdissalàm ۰ 
Khunji, oncle paternel du précédent: — al-Hájj Aminuddin 'Abdussalàm al-Khunji (pere 
du précédent! — Isfaräyini. B! Jamáluddin Yahya as-Sijistàni -- Sharafuddin al-Hasan 
b. "Abdillàh al-Ghüri — Simnáàni — Isfaráyini. Notons encore que Qushàshi s'appuie 
également sur le témoignage d'un certain Täjuddin 'Abdurrahmáàn b. Shihäbiddin 
Mas'üd b. Muhammad al-Murshidi al-Kázarüni, pour corroborer celui de Shah Mir. Ce 
personnage quelque peu obscur (XI: /XVII: siecle d'apres Gramlich. ibid. p. 518) semble 
être un contemporain non pas de Qushäshi, mais de Shah Mir (donc VIII: /XIV: 
siecle), puisque comme ce dernier, il dit avoir reçu l'initiation de la part du Hafiz Nürud- 
din Abu'l-Futüh (cf. Simt pp. 146, ult.-147,1: 149,10-11; 157,11 et 13). 


131. Qushayri, Risåla, Le Caire 1379/1959, p. 168, 22-23. Cf. aussi les textes réunis par 
M. Molé, La Danse extatique en Islam, Sources Orientales 6, Paris 1963, pp. 145-280, no- 
tamment p. 176ss, ainsi que l'analyse magistrale du phénomène, donnée tout récemment 
par F. Meier, Abu Sa'id pp. 196-266. 


132. Najm-i Razî, Mirsád pp. (146) 263 et surtout (205-06) 364-66. Simnáàni. Risála má lû 
budd fi d-din, ms. Istanbul, Essad Effendi 1431, foll. 56b-62b. 
133. Sur ce hadith qudsi, voir H. Ritter, Das meer der seele..., Leyde 1955, p. 560. 


134. La source de cette parole nous échappe. Le “fumier” est, pour Isfaráyini. l'existence 
terrestre (al-wujud al-bashari), c'est-à-dire le corps humain. "En effet. dit-il, dans tab- 
sence de l'impact divin et de l'effort mystique..., les corps sont des furniers. Mais si les 
corps sont illuminés par les lumières de l'Esprit et resplendissent par les lueurs prove- 
nant du Mystère et des vraies théophanies, alors ils deviennent une mine de la gnose." 
(Annexe À, III, 15). 


135. Allusion au célèbre hadith qudsi connu sous le nom de hadith an-nawáfil, interprété 
ici en fonction du samá'. Cf. Qushayri, Risäla, p. 37,29. 


136. Mirséd p. (158) 284s. 

137. Tamhidát pp. 9 et 30. 

138. Tuhfat al-barara.... Chapitre IV (ms. Berlin 1827, fol. 14a). 
139. Mirsád p. (1511 273. 


140. Kashfal-mahjub éd. Zhukovskij, Leningrad 1926 (réimpression Téhéran 1336 h.s.), 
p. 62,9; trad. Nicholson p. 55. 


141. On sait que l'incapacité du majdhüb d'être un guide de la Voie fut affirmée par 
Kubrá (cf. F. Meier, Die Fawa'ih p. 95); de fait, c'est l'opinion énoncée déjà par Ahmad: 
Ghazáli (K. at-tajrid fi kalimat at-tawhid, Le Caire 1379, .مم‎ 61-65, oü l'on trouve la 
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DÉS, 2‏ تايشت وگچن مراست شود e‏ دبا انرک وقفة cob‏ اما 
dès‏ فعلی do‏ لساف . قسمدوم؛ دوش حب le‏ مس (با 4( سر وروت 
بارس 6) مر دوش ہاست برل و کموع وا طي د جب b‏ وود میت 
ess os du‏ الم الا AU‏ و cos‏ و لزت شا ¿ بس يشت اندا من » 

تا امنيا ob‏ شم مرا ها de‏ کنں . بحد انان يأح e‏ با یارحق رهد . 

تسرسوم: دفووت روش ماست با din SS‏ ا ا 
سے دل رند و 3)1 cast. AAL bis? (p b adt,‏ جا طم غل كنل pal‏ 


. مود‎ DS 


127. Cihil majlis fol. 45b,6-8 (majlis 13 in fine): 


ديل sss‏ یک گا باش S US eo Mf‏ کنل :249 دمآن PNE AOT‏ 
ضرف بای AU TC‏ تے Bel EA b.‏ 8 او Voll. Mero)‏ 51 
نفوم نداشد » AP‏ ضرف قن لويد af,‏ دمو شد دهد pr‏ است . 


Le rapport établi ainsi par Simnäni entre le dhikr-i cahár-darbi et le dhikr-i du-darbi 
correspond exactement à celui établi par Najm-i Ràzi entre le dhikr du coeur et le dhikr 
de la langue /supra, n. 119). 


12&. Si cette identification du dhikr-1 cahár-darbi avec le dhikr-i khafi peut sans doute 
remonter à Simnäni lui-méme (pour le vérifier, il faudrait consulter son Bayán adh- 
dhikr al-khafi (ms. Nuru Osmaniye 5007, 113a-122b), elle est en tout cas présupposée 
par Ibn ul-Karbalà'i, puis par Najibuddin Ridà-yi Tabrizi (ob. ca. 1080/1669) et encore 
par les auteurs ni^ matulláhis Majdhüb'alisháh-i Hamadäni (Kabüdaráhangi, ob. 1238 
ou 39/1823 ou 24) et Ma'süm' alishàh (ob. 1344/1926); cf. la note suivante. 


129. Ibn ul-Karbalá'i, Rawdät vol. 2, p. 3005. L'auteur complète sa description en ajou- 
tant qu'en retraite (khalwat), il faut pratiquer "le dhikr silencieux mais vigoureux mar- 
qué par l'accentuation de la négation et de l'affirmation" — c'est-à-dire le dhikr de Gür- 
pàni selon la formule de Simnâni, cf. supra, n. 125 — , pour ensuite citer des arguments 
avancés par "Ali-i Hamadäni en faveur du dhikr-i khafi. Il en résulte, encore une fois, que 
cedhikr "silencieux" est particulierement approprié à la retraite, étant donné qu'il y a de 
l'hypocrisie à s'enfermer dans une maison tout en attirant l'attention des gens de la rue 
sur le fait qu'on accomplit le dhikr. Remarquons toutefois qu'Ibn ul-Karbalà'i ne parle ni 
d'un dhikr absolument silencieux, ni de la retention du souffle, comme ce sera le cas dans 
les descriptions postérieures du dhikr-i cahár-darb (ou -darbi). On trouve en effet chez 
Najibuddin-i Tabrizi l'éloge, en forme de trois quatrains, d'un dhikr-t khafi accompli avec 
retention du souffle (pás-i nafas), et dont les quatre mouvements sont essentiellement 
ceux décrits par Ibn ul-Karbalá'i. Comme Tabrizi distingue en outre deux sortes de 
dhikr-i khafi, celui dela langue, prononcé à voix basse, et celui accompli intérieurement, 

donc absolumen "silencieux", il semble bien que ce soit le second qu'il a en vue; mais en 
l'identifiant d'autre part avec un dhikr-i tarbi’, expression qu'il dérive de murabba: 

nishastan, il le confond avec le dhikr prononcé à voix basse tel que décrit par Najm-1i Ràzi 
( Nür al-hidáya, Shiraz 1336 h.l., pp. 246-53 = Téhéran 1365/1325, pp. 213-19). Enfin. une 
description tres claire du dhihr-i cahár-darb absolument "silencieux" et accompli avec 
retention du souffle est fournie par R. Gramlich, Derwischorden (Zwei), p. 401ss., d'après 
Majdhüb'alishäh et Ma süm'alishäh. Il en résulte que les quatre mouvements de la tete 
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120. Lire zabán (wa] jûn en p. 147,1-2. C'est la formule de ^ Ali-i Lâlä (Wasiyat dans les 
marges du ms. N, p. 1035), que notre texte (pp. 146,20 - 147,4 mikunad) reproduit pres- 
que mot pour mot. Quant aux formules de Kubra et Najm-i Rázi, cf. F. Meier, Die 


Fawa'ih p. 203. 
121. Cf. notre article Khalwa in E.1.?. 
122. L ras 137b,8-10. 


123. Mirgád p. (150s.) 272s., passage analysé par F. Meier, Die Fawa'th p. 203. R. Gram- 
lich (Derwischorden Zwei, p. 398ss.) y verrait une description de ce qui sera connu plus 
tard comme le dhikr naqshbandi, c'est-à-dire un dhikr accompli "en trois mesures". C'est 
ce que l’on pourra dire avec plus d'assurance du dhikr d'Isfaráyini, comme nous le verrons 
tout à l'heure. 


124. Description dans Fadl at-taríqa, relevée et traduite par F. Meier in W.Z.K.M. 52, 
1953, p. 164, n. 2. Méme description, avec la précision que Lá doit étre extrait du 
nombril: Traité acéphale (cf. supra n. 61) 363b,4-10, ainsi que M là budd 45a,16-18. Là- 
méme (45a,21-23), Simnáni recommande, de plus, la retention du souffle ( hasr-i nafas) 
"autant que possible, car cela augmente la chaleur du dhikr et fait parvenir son effet 
plus rapidement au coeur." 


125. Al-'urwa 99b, 1-ult. et 101b,3-7 (cf. Correspondance, introd. p. 11s. et n. 33). 
126. Khurramäbädi, f. 82 gauche,4-11 et 83 droite,12-84 droite,12: 


EU‏ نين وہ ياب B‏ مذ اهب LÉ Ane Ulsoselo‏ سلطات 
zu‏ و العققین سر الله غ العالمان نو احق QUI C93»‏ 
بن مد ete»‏ الا سف ایق قرس الله سط وم عند TS‏ 
1 بود » ] كد آت رتنس die cs) nl PTS‏ قدم ceti‏ و Pl‏ 
Le‏ دوہ تر است . آگرجه ابن ضعيف sb,‏ بسيام كفت sal‏ 
ایا دم aie‏ باطن و تصرف و Aal‏ و لزت با SL‏ نسبتی ندامد. 
ہس رہ بیان و شرح ان قسم با ید لوشین ... d chou»‏ 
Sal‏ يمام سيدة است سل كسم است aus:‏ اول :هربع Cats‏ 
وہای ہاست l^‏ س‌یاعا عب يمادن و دست‌هبپ zd l^‏ ی ماست و 
دست ہاست ما بس ےد ست چپ و دک بقب له ovt»‏ یئ خور ہا 
دم مقا بله cone oo‏ إن سراى Job oat oae‏ خودههینین 
مسلسل با معط صلی eat‏ ید وسلم تا جورت عرزت عن اسهد متصل 
است »من القلب الى القلب م ون نل ... CS‏ هبو زين صوہت خاک le‏ 
میت دس ovi b‏ , تا خواط a,‏ لت نفس وشیطانست ET.‏ سىست 
Cs »‏ قوق قلح توان af‏ وحواس ظاهرو باطن |ومکلف 

جم عگردد و جب Áo Ola bit‏ 3 دل Dsli‏ رود دل اکن . 
«هون‌صوی ت مب و ax: cast, les "Deus > couv»?‏ 
E à‏ ناف S‏ کلم J‏ اله الا الله با هید و یی 
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104. Cihil majlis 161b,6-162a,4 = Jami, Naf. p. 438s. 
105. Jàmi, Naf. p. 487. Cf. Der Islam 50, 1973, p. 72 


106. 'Aynulqudát, Tamhidát, p. 32s.; Abühafs-i Suhrawardi, 'Awárif al-ma árif, Bey- 
routh 1966, p. 217; Kubra, Risálat as-sá'ir éd. Molé p. 55. Avant Isfaráyini, l'interpréta- 
tion par voie de correspondance était pratiquée par Kubrà et Baghdädi; cf. F. Meier, Ein 
óriefwechsel... in Mélanges... Corbin p. 324ss. 


107. Nof. p. 438 


108. Sur cette tradition, voir les références données par R. Gramlich, Derwischorden 
(Zwei ), p. 27, n. 100. Voir aussi notre étude, Stufen der Gotteserkenntnis und das Lob der 
Torheit bei Najm-e Rázi (ob. 654/1256), à paraitre dans Eranos-Jahrbuch 46, 1977. 


109. L'influence de Najm-i Rázi se manifeste ici jusque dans les détails de l'expression 
(cf. Mirgád éd. Riyàhi p. 2, ult.) 


110. Cf. ‘Aynulqudät, Tamhidát p. 93s. 


111. On fait généralement remonter la tradition des "quatre morts" à Hátim al-Asamm 
(ob. 237/851-52; cf. 'Abdurrazzàq-i Káshàni, Isfiláhát ag-güftya s.v. mawt, ainsi que les 
références données par F. Meier, Die Fawa'ih p. 124). Les quatre vertus “exigées par 
Junayd" selon notre texte sont en réalité celles préconisées par Sahl at-Tustari (Tafsir, 
Le Caire 1329 h.l., p. 46; cf. Makki, Qut I, p. 195; Ibn Abbàd ar-Rundi, Sharh 'ala'l-hikam 
al-'atá'iya, Le Caire 1287 h.l., I, p. 20). Comme le dit Suhrawardi ) Awárif p. 223). elles 
constituent le fondement du soufisme selon les masháyikh en général. Quant à la 
premiere des deux traditions sur la vertu de la faim, anonyme dans notre texte, elle 
émane également de Jésus selon Makki, Qu: I, p. 195 et "Aynulqudát, Námahá éd. 
Munzawi et ‘Usayrän, vol. 2, Beyrouth 1350 h.s., p. 107. 

112. Cf. F. Meier, Die Fawa'ih pp. 48ss., 93ss. et 248, ou l'on trouve des références à 
Baghdädi, Dàya (Najm-i Ràzi), Simnàni et Badakhshi. Khurramábádi (feuilles 87-120) 
en traite également. D'un auteur à l'autre, voire d'une oeuvre du méme auteur à l'autre, 
l'ordre des "conditions" peut d'ailleurs varier considérablement. 


113. Die Fawa'ih p. 201 

114. Formules provenant sans doute de Kubrà (Risélat as-sá'ir éd. Molé p. 46, 6-7). Cf. F. 
Meier, Die Fawa'ih p. 159. 

115. L'idée que l’âme "pacifiée" (an-nafs al-mutma'innaj, c'est-à-dire ame purifiée au 
plus haut degré et transformée par l'oeuvre mystique, n'est autre que le "coeur" (qalb, 


dil), fait partie de la doctrine de Kubra (cf. F. Meier, Die Fawa'ih p. 159ss.), et notre 
Isfaràyini la réaffirme à plusieurs reprises (cf. notamment le texte ici pp. 87,20-88,4). 


116. Si fabi'at représente la nature “ténébreuse” de l'âme, en revanche, Jibillat (texte 
p. 117,5) est sa nature foncièrement théophanique. Cf. aussi Jibillat-i rühäniyat dans le 
texte cité ici n. 101. 


117. Lire, en p. 129,7, ma'rifat au lieu de maghfirat. 


118. Phénomène décrit par ‘Ammâr al-Bidlisi et Kubra (cf. F. Meier, Die Fawa'ih 
p. 213s.). 

119. Qu'il faille abandonner le dhikr de la langue lorsque le coeur se metà le "prononcer", 
mais revenir au dhikr de la langue dès que le coeur s'en démet, c'est la règle formulée déjà 
par Najm-i Rázi / Mirsád éd. Shams ul-'urafá, Téhéran 1336/1377, p. 154 = éd. Riyähi 
p. 277s.; cf. R. Gramlich, Derwischorden (Zwei) p. 381). Quant à l'espace situé entre 
les deux sourcils”, cf. les allusions de Kubrá, Faw. 57 et 66 (F. Meier, Die Fawa'ih 


pp. 178s., 186s.). 
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1954. p. Lis. Simnàni l'admet également sous cette derniere forme (Tadhkirat al. 
masháyikh p. 155.4-5. cf. aussi le texte d'une lettre reproduite par Ibn ul-Karbalä'i. 
Rawdát vol. 1, p. 34281 Cf. encore R. Gramlich. Derwischorden ؛‎ Zwei: p. 171ss. 


101. L ras 53a.15-54a.8 ١165 variantes du ms. British Museum Or. 9725. 140a-b entre 
parentheses: 


à رس‎ 

ومو مشا enr‏ كفده ان رکه تقوی دس از ماسوی الله رهب پرنست 

بال as‏ جرت صفت م وصوف تر صوق تر » وحرله صوق تے۔ 
ege‏ 
4e‏ تی es «web:‏ ناضلت ee‏ جق بیش t‏ و این معان‌ما 
باعال ماگ Ts‏ عير وجه دسبت يست Bi‏ نفخ ف الصو فلا 7 
آ ساب [aî rro] Ste pa‏ یا وج انز لیس من die‏ 
١١ ov]‏ آیه (ع], Ap,‏ این اوصاف با مرشت شرت نسبت نوام‌د» 
وات اول فطردت نسبت استعد اد ثبول إن صفات دم ca Aum‏ 
همكون ست ء و ه لد سبت بدت او صاف Je Al ss‏ سیت 
لحمل دہ ست شد اخ آن جم ت له Plor D A‏ است ند الوالاشباح... 
مح هذا هون ما این دوععق l^‏ کقیقت vo‏ امام Ax‏ مکی dc‏ ريست 
يادي 6 هم سبت موق وس یا هم منم ء و هم لوند جات ودل 
با آب وگل مضات ء او فاضلت ء والعلم عند الله .اما خدانم تا مفضل و 
مرج ما عرض چیست: ال عض تفضیل و E37‏ اهل شيعت است بر 
سنت وجماعت كلا وعاشا انين (eo‏ ور جع ! cl ou Aal‏ 
vlc‏ .تا با ) على «oat»‏ صلوات | P‏ علهمم . ان UE‏ محلوم‌شده 
اس نكم مهب OUS‏ مهب اما مهحش است ٩ INTES‏ اک 
COLA Hobbs‏ در مقون دودی لام آمدی MY A‏ ^434 
باهمجیم شي بردزری ‏ ام محردف تاهنیل وان جني دتما dest‏ کا تب 
WV dice pari‏ جيب تا GS Cia‏ كاد و cat cols‏ 
طریتت و امم متواتر مسلسلست تا دتا) aas‏ و ان هعضر تا گمد 
مص طن عليه السلام. 


102. Les Kubrawîya entre sunnisme et shi'isme aux huitième et neuvième siècles de 
l'hégire, in: Revue des Etudes Islamiques 1961. p. 106. 


103. Voir H. Corbin, En Islam iranien Tome III, Paris 1972, pp. 149-213 et Histoire de la 
philosophie islamique 1, Paris 1964, pp. 56, 141, 217, 300, 303. 
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کے دہ تما نكس vl‏ اماو نشان نداد Gars cube tr LATIS‏ 
كني Ub‏ اظوام جان (عال 6)محبان مريت جلت كنيم و ام 
قاصد ان ون او لیای غود ديت طلبیم ۰۱ .. کیت سلطنت rs‏ دائ 
کف قدم عرزت سم مک AR‏ نماد » نود سال VE At‏ سس 
ikin‏ اول بام نماد A ax.‏ نود سال سلطنت ما طا قت طاف آمده 
آہام ان و منتفی کشت » يرت جلت um‏ و iens e SAU,‏ العى ! 
هن دنده MY le‏ انما T vil Ee EE‏ 
امتا دادی!... نود سال شم امسن Les‏ کر وص ... Cero‏ 
KE‏ بخش و خشای»ء و ابن سیمہغ سلطنت ہا Cv‏ 
کفراننران Ub‏ جلای vo» xo‏ هوای عالممسلماف رواش Las‏ 


95. Selon Tárikh-i Üljàytü p. 100. D'après d'autres sources (cf. B. Spuler, Die Mongolen 
p. 190), ce fut plutôt en 710 h. 


96. L makt 36b,1-2. Cf. C. Brockelmann, G.A.L. S I, p. 620. 


97. L ras 169a-171b (Yanbü' 79; le passage en question 169b,6ss.1. La lettre ayant été 
écrite en 697h., le destinataire en est probablement l'émir Sülàmish (cf. Spuler, Die 
Mongolen pp. 17 et 354). 


98. Entre les degrés de certitude typifiés par Abübakr (‘im al-yagin) et ‘Alî (haqq 
al-yaqin), il y a ‘ayn al-yaqin, typifié ici par Háritha qui avait une connaissance des 
choses cachées (du Paradis, de ses habitants etc., selon le célebre “hadith de Hàritha"), 
comme si (ka'anní) il les voyait. L'opposition Abübakr/Háritha est classique en soufisme; 
mais c'est Abübakr qui l'emporte pour un Hujwiri (Kashf al- mahjüb, trad. R.A. Nichol- 
son, E.J.W. Gibb Memorial Series vol. 17, 1911, p. 229. Une variante du "hadith de 
Häritha” ibid. p. 33s.). Rûmî remplace Háritha par Zayd (Mathnawi I, v. 3500). Quant à 
la parole law kushifa..., les manuels classiques du soufisme l'attribuent généralement à 
Amir b. "Abd Qays au lieu de ^ Ali (cf. Correspondance p. 123). 


L makt 9a, 19-20:‏ .99 
قال Cr de‏ اف طالب , مک died‏ لم الث لاعین مرب لم ارہ AV.‏ 
به »مك الله «ase‏ [ بقوله ] الى اعلم الباطن, وهوتحقق البقان. 


La première des deux sentences est bien connue. Elle est de ‘Alî selon Kulayni, Al-usül 
min al-kâfi éd. Ghaffári, Téhéran 1381 h.l., I, p. 98, ainsi que selon Sarráj, Kitáb al-luma: 
éd. R. A. Nicholson, E.J. W. Gibb Memorial Series vol. 22, 1914 (= 1963), p. 350. Tirmidhi 
al-hakim l'attribue cependant à Muhammad al- Baqir (Al-farq bayn as-sadr wa'l-qalb... 
éd. N. Heer, Le Caire 1958, p. 63). 

100. Cet isnád se trouve déjà dans Asrár at-tawhid p. 36,4 oü il fait pertie de l'affiliation 
d'Abü Sa'id concernant la première khirqa (cf. supra, n. 44). Les soufis shî ites duodéci- 
mains le font remonter généralement de Ma ‘rûf non pas à Ja far, mais à 'Ali-i Ridä (cf. L. 
Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane!, Paris 
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باس aba‏ جرائيت و انكام Me‏ يأدشائيت, هون »8 9 
سعد الدت محمد سا وگ اسعد 5 ADN‏ ف‌الدا من نفس ITA‏ 
معدن صرق در مسجل فنا ی دل لعن Aen‏ صفا م,سانید < E‏ 
Ae My‏ ععیردت ما vo cosy lee‏ جق Bos‏ مقس فقس نو 
سیت داد5 ... 


L makt 402-552: lettre contenant toute une prophétologie ésotérique (cf. infra, n. 1851. 
écrite selon le copiste "en 707 ou plus tard". 


87. Le vizir est également décrit comme grand ami des soufis et théologiens dans Táríkh-: 
Uljaàytu ed. M. Hambli. B. T. N. K.no. 313, mutün-i fársi no. 40. Téhéran 1348/1969. p. 128. 


88. L makt 24b-27b: lettre contenant entre autres l'idée de l'homme microcosme. ainsi 
que le motif des quatre kAátir, appelées "armées" comme dans le Käshif al-asrar (K. 65). 


89. Cf. supra, p. 2 les notes 4 et 5. 
90. L ras 58a-72a. intitulée ila's-sultän. Cf. supra, n. 39 et tnfra. n. 94. 


91. L makt 61b.1-66b,6, en arabe; version persane abrégée in L ras 160a,2-162a,9 (= 
Yanbü': 69) 


92. L makt 64b-65a (L ras 161a-b). La référence à Ardashir-i Pápakán est traditionnelle: 
cf. Marmüzät-i Asadí, note de l'éditeur en p. 164. Ghazäli cite ad-din wa's-sultán 
tau'amán et la sentence sur la religion comme fondement. comme deux dictons anony- 
mes (Al-iqtisád fil-i'tigád, Ankara 1962, p. 236. Cf. H. Laoust, La politique de Gazali. 
Paris 1970, p. 237). 


93. Texte dans Sadr (cf. ici n. 5), p. 36s. 
94. L ras 58b,1-8/59a,18-59b,1/59b.16-18/60a,11-17/60a.19-60b,5/60b,12 et 13-15: 


مدت af le‏ بيشت afa‏ مسلطنت انم مضت جلت » 
عن اسم » لی می طلبن le all il‏ و عقا بق ايمان (ve‏ 
نمی یابر Pace‏ سلطنت س شاخ هبامك s‏ ولات vls‏ 
o $‏ د ار ساطنت بعالم ولایت SU‏ و انين حل مطلوب 
حسول oo sf dt DDD‏ بدن اوصاف موصو Ad CUS,‏ 
Gs Xd Vel‏ معن olas‏ زد نه !حمر جیزی مرا اسليست . اصل اسلله 
وایمان cad»‏ است > داسلام و امان شحب E‏ 
قدم ام Y ol A‏ اسلام » ون بهاد » css‏ سلطنت دہ دايرة o‏ 
محمد تاش بون ...هون ظلم بط رف خواص تعلق سافت > سلنت 
ما RE Je‏ وان Àxils‏ سلطان SL‏ الو Do‏ ر الرس 
دغدادی رر , . ,ون فون مبامکش با S‏ عق (S434‏ مهرت عزنت 
آنا رخال ذلت نیسنوید» بنیاد سلطنت Vol‏ ا de‏ برکند جنات 
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68. Ms. Aya Sofia 1838, 2 = microfilm Univ. Téhéran majmü'a F 373, 2 = photocopie 
Univ. Téhéran no. 701, feuilles 78-135. 


69. Texte ici pp. 133,14-134,7 = Khurramábádi f. 117 gauche,12-f. 118 gauche,6./Ici 
pp. 134,9-11 et 135,1-2 = Khurramábádi f. 120 droite,6-9 et 12-13./1ci p. 147,7-18 = 
Khurramábádi f. 118 gauche, 6-f. 119 droite,9 (avec de légères variantes). 


70. Khurramábádi f. 78 droite,5ss. et f. 82 gauche,5- 11. Sur le dhikr-i khafi, voir infra, 
les notes 126-29. 


71. ‘Abdurrahmân b. Muh. b. ‘Abdurrahmân al-Isfará'ini achevait sa copie de la Tuhfat 
al-barara de Mad: Baghdädi le 13 Jumádá I 791 (ms. Istanbul, Karacelebi 353, 77a; pas 
dans Brockelmann». La copie du traité acephale de Simnáàni (supra, n. 61) fut achevée le 


lundi 26 Safar 752 "dans le khängäh de Nüruddin ‘Abdurrahmän-i Isfaráyini sous (ff zill 
makhdümi) Nüruddin ‘Abdurrahmân atA-tháni". 


72. Naf. p. 450 
13. Cf. Marmüzüt-i Asadi, introd. angl. p. 7s. 


14. Tárikh-i Wassäf al-hadrat... ta'lif-i Fadlullàh b. 'Abdulláh-i Shirázi, lithogr. Bom- 
bay 1269 h.l. (= offset Téhéran 1338 h.s.), p. 110. Sur ce shaykh, voir aussi Correspon- 
dance, introd. p. 9. 


15. Cf. F. Meier, Die Fawa'ih p. 42; S. Nafisi, Kunjkáwihá p. 28ss. 


76. Tanqih al-abháth lv'l-milal ath-thaláth éd. M. Perelman, University of California 
Press, 1976. Cf. Ibn al-Fuwati, Al-hawádith al-jámt a... éd. M. Jawad, Baghdad 1351 h.l.. 
p. 441s. (annee 683,. 


77. Ibn al-Fuwati, Al-hawádith p. 448 (an 685) 

78. Cf. Sayyid Muhammad-i Mishkát (éd.), Durrat at-táj... tasnif Qutbiddin... Shirázi I, 
1, Téhéran 1317 h.s., introd. p. h. 

79. Mishkät ibid. (selon Ibn al-Fuwati) 

80. L ras 42b,1-14; 42b,15-43a,10; 43a,11-58a,12. La troisieme lettre est également 
reproduite par le ms. British Museum Or. 9725, 134a-143b. 

81. L ras 50a (Br. Mus. Or. 9725, 138a) 


82. I, 2 (1340) p. 363 
83. Cf. B. Spuler, Die Mongolen in Iran, Leipzig 1939, p. 90 


84. Selon Mujmal-i Fasthi I, 2 (1340) p. 377, Dastjirdáni aurait "goûté du breuvage de la 
violence de Ghäzän-Khän” non pas en 695 h., mais le 19 Muharram 697/6 novembre 
1297. E. G. Browne, À Literary History of Persia, Londreset Cambridge 1902-24, vol. 3, p. 
41 donne le 30 avril 1298. Le père de Simnäni fut exécuté en 696h. selon Ibn al-Fuwati, 
Al-hawádith p. 490; cf. B. Spuler, Die Mongolen p. 350. 


85. L ras 30a-33a: lettre parénétique avec quelques idées soufies (par exemple celle du 
refus à la fois de dunyê et d'ákhira; cf. K. 75 et Annexe B, 20 et 63)./L ras 37b-38b: 
l'exemple de Simnàni qui avait quitté le grand monde pour étre derviche est recom- 
mandé./L ras 77a-78a: intercession pour un certain ‘Izzuddin Dawlatshäh./L ras 78a: 
conseils./L ras 171b-172a: lettre adressée au "Sadr-i jahán". 


86. L ras 159b-160a (= Yanbü' n° 68): "Réponse au Khwája Sa'duddin, Sáhib-diwán", 
contenant un passage sur l'unicité de l'être (voir infra, n. 179)./L makt 30b-33a: lettre 
parénétique, attestant au début au vizir le statut de murid d'Isfaráyini, sous forme de 


cette priere: 
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49. Rawdát vol. 2, p. 220. 

50. Selon Manágib-i Awhaduddin-i... Kirmáni, texte p. 48., introd. Furüzánfar p. 16, 
c'était le &hánqáh de Ruknuddin-i Sujási (ob. ca. 600/1200). Mais du temps de notre 
auteur, il y eut apparamment à Baghdád deux établissements soufis portant ce nom: 
cf. M. Jawád, Ar-rubut al-baghdádiya wa-atharuhá... in Sumer X, 2, 1954, pp. 241 et 
245. 


51. Il eut lieu avant 686h. (cf. Correspondance, introd. n. 14). 


52. Silsilat al-awliyä’ éd. Dànishpazhüh p. 59. "Nor al-Hasan” est probablement corrup- 
tion textuelle pour Pür-i Hasan (cf. ibid. p. 57, n? 234: ya'ni Ibn al-Hasan). Mais s'il s'agit 
de Pür-i Hasan-i [sfaráyini (cf. supra p. 8 et la n. 33), on se demande comment l'expres- 
sion fi suhbatihi peut s'appliquer à celui qui fut non pas un disciple, mais plutót un maitre 
de notre Isfaráyini. 


53. Non identifié. cf. infra, n. 80. 


54. Cf. Correspondance, introd. p. 18. Yaqût (Buidán 3, p. 338) décrit la Shüniziya comme 
cimetière des “vertueux” (şûlikîn) comme Junayd, et mentionne qu'il y existe un khán- 
qäh appartenant aux soufis. 


55. Correspondance, texte B UL 14-15 (pp. 97-98) 
56. L makt 34b,15-ult. (cf. la note 30 supra) 


57. Au sujet de la situation matérielle d'Isfaráyini, notons encore que Simnáni homolo- 
guera son attitude en tawakkul à celle qu'il attribue à Abü Sa'id-i Abi'l-Khayr et 
Ahmad-i Khidrüya: il n'hésitait pas à faire des emprunts... ( Cihil majlis fol. 148a-b 
(majlis 36). 


58. L ras 138a,5-9 (dans la partie annulée du testament) 
59. L makt 34b,3-8 
60. L makt 35b,ult.-36a,4 


61. Simnàni termina sa Risála-yi khitám al-misk le 9 Dhu'l-qa'da 712 "dans la maison de 
mon maitre Nüruddin" à Baghdád (ms. British Museum Or. 9725, 191a). Dans un autre 
traité (acéphale: ms. Téhéran, Dânishkada-yi ilähiyât, majm4'a n? 14j, 359b-373a), il 
mentionne (372a,9-11) le fait qu'il avait passé le vendredi 15 Shawwäl 712 dans le 
Jámr-i khalifa avec son maitre (makhdüm). 


62. Hyderabad 1327 h., p. 155ss. (cf. infra). Sur les branches de l'Ordre kubrawt, cf. aussi 
Trimingham, Suf Orders, p. 56. 


63. Cf. Der Islam 50, 1973, p. 71s. 


64. Sur cette affiliation "rüzbihánienne", cf. H. Corbin, Rüzbehán Bagli Shirázi... Le 
Jasmin des Fideles d'Amour, Bibliothèque Iranienne vol. 8, Téhéran/Paris 1337/1958, 
p. 53 de l'introduction française (avec quelques variantes) Sur la relation Rüzbi- 
hániya/Kázarüniya, cf. Trimingham, Sufi Orders, p. 15. 


65. Cf. Hamdulláh-i Mustawfi, Nuzhat al-qulüb éd. et trad. G. Le Strange, E. J. W.Gibb 


SON Series vol. 23, I et II, Leyde et Londres 1915 et 1919, texte p. 186,3, trad. p. 176, 
n. 2. 


66. Texte ici p. 73,9. Simnáni reçoit le méme titre dans la dernière lettre qu'Isfaráyini lui 
ait écrite (Correspondance B.V, 1). 


67. Ce nom ne figure pas dans Junayd-i Shirázi, Shadd ol-izár... (éd. M Qazwini et À 
een Se 1 0 SEE Il y a, E revanche, en p. 239s. (n? 168), le Shaykh ‘Afifuddin 
sráilb.' issaläm ai-Khunji, ob. 772 et enterré à Khunj, qui i ê 

de notre Khunji. Cf. aussi infra, n. 129. d lC dE 
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l'affiliation "en khalwat” n'est pas retracee dans le texte au-delà de Baghdádi, mais cette 
lignée continue quand méme par Kubra, Ismá il-i Dizpüli (= Qasri), etc., en se confon- 
dant ici avec celle reliée à l'obtention de la khirqa "principale" (khirqa -yi asl; cf. F. Meier, 
Die Faw. pp. 16s. et 34s.), tandis que celle "en suhbat" continue par Kubrà, 'Ammár 
al-Bidlisi, Abu'n-Najib-i Suhrawardi, Ahmad.i Ghazáli, ete.. c'est-à-dire l'une des deux 
affiliations 'ammáriennes de Kubrà (cf. F. Meier, Die Faw. p. 19). Si l'"affiliation en 
khalwat" semble être un néologisme de Simnäni, dont le sens n'est pas très clair pour 
autant (le terme sugpère, certes, le genre de communication suprasensible entre maitre 
et disciple que Baghdädi appelaitkhátir ash-shaykh, cf. infra, p. 29), celle "en suh bat", en 
revanche, désigne généralement l'apprentissage mystique. En particulier, l'affiliation 
“en suhbat" est souvent distinguée de celle ou celles aboutissant à l'investiture d'une 
khirqa. C'est ce qui résulte par exemple du fait que dans Asrár at-tawhid — ouvrage dont 
Simnäni s'inspire visiblement (pp. 152, 20-153,3 = Asrár, éd. Safâ, Thr. 1332, pp. 35, 16- 
36,3) — la lignée des píirán-i suhbat d' Abû 53:10 est distinguée de celles de sa premiere et 
seconde khirga, comme l'a observé R. Gramlich, Die schitischen Derwischorden Per- 
siens, Zweiter Teil: Glaube und Lehre, Wiesbaden 1976, n. 930 en p. 174s. L'affiliation bi- 
suhbat wa khidmat wa ta'addub bi-án semble avoir un sens pareil chez Sa'iduddin-i Far- 
ghani (ob. 699/1299), qui la distingue d'une part des affiliations en khirga et d'autre 
part de celle en talqîn-i dhikr (Manáhij al-ibád ila'l-ma ád cité par Jámi, Naf. p. 560ss. 
Mais notons que l'affiliation en taigin-i dhikr de Farghàni (ibid. p. 561) est précisément 
celle, entre Abu'n-Najib-i Suhrawardi et Junayd, que Simnàni désigne comme fariq-i 
suhbat!) En troisieme lieu, il convient de relever ici la distinction faite par Sa'duddin-i 
Hamüya entre nisbat as-suhba et nisbat al-khirqa, encore que la premiere désigne ici 
une relation nettement ésotérique: son ancêtre Muhammad b. Hamüya (ob. 530/1135- 
36) aurait été le disciple de Khidr en suhba, mais le disciple de Fármadi (ob. 477/1084-85) 
en khirga (ijáza citée par Haydar-i Ámuli, Al-muqaddama min kitáb nass an-nusüs éd. 
H. Corbin et O. Yahya, Bibliothèque Iranienne vol. 22, Téhéran/Paris 1352/1974, p. 
220s. La meme double affiliation de Muhammad b. Hamüya est d'ailleurs fournie par 
Ibn Abi Usaybi'a qui reçut la khirqa de la part d'un autre descendant, le sháfi'te Sadrud- 
din Abu'l-Hasan b. `Umar b. Muhammad b. Hamüya (ob. 617/1220-21): cf. J. S. Triming- 
ham, The Sufi Orders in Islam, Oxford 1971, p. 261s. 


45. Tadhkirat al-masháyikh p. 154, 11-14. Sur la khirqa-yi tabarruk voir R. Gramlich, 
Derwischorden (Zwei) n. 929 en p. 173s. A la différence de la "khirqa principale" 
(khirqa-yi asl ou khirqa-yi irádat), celle que l'on obtient comme "bénéfice spirituel" ne 
compte pas comme signe d'initiation stricto sensu. Najmuddin-i Zarküb (ob. 712/1313) 
considère comme "principale" (aş) la khirga donnée par le “shaykh d'engagement" 
(shayhkh-i tamassuk), c'est-à-dire le premier maitre (pir-i awwal): il en distingue non 
seulement la khirqa-yi tabarruk, mais encore une khirqa-yi takhalluq, les deux étant 
données à titre complémentaire par d'autres maitres (Rasá'il-i javánmardán éd. M. 
Sarráf avec introd. analytique par H. Corbin, Bibliothèque lranienne vol. 20, Téhé- 
ran/Paris 1352/1973, texte p. 197, trad. p. 76). Il est évident, cependant, que l'obtention 
d'une khirqa-yi tabarruk peut en elle-même comporter une valeur initiatique, puisqu'on 
en fait le symbole d’affiliations indépendantes. De plus, ce qui est une affiliation en 
khirqa-yi tabarruk pour les uns, peut en être une en khirga-yi irádat pour les autres. 
Ainsi, la lignée reliant Abu'n-Najib-i Suhrawardi par sa famille (père, oncle, grand-père, 
puis Ahmad b. Siyäh et Mamshád ad-Dinawari, et non par Ahmad-i Ghazáli etc.) à 
Junayd, fait partie de i'affiliation en khirqa-yi tabarruk de Kubra, mais de celle en 
khirqa-yi irádat de Fargháni (cf. Ibn ul-Karbalàá'i, Rawdát vol. 2, p. 308 et Tadhkirat 
al-masháyikh p. 153,18-154,3 pour Kubra, et Jámi, Naf. p. 560, 12-21 (texte à corriger? 
pour Fargháni). 

46. Ce sont les deux affiliations 'ammáriennes de Kubrá, mentionnées dans les deux 
notes précédentes. 


47. L makt 7b,4-8. 
48. Ibn ul-Karbalá'i, Rawdát vol. 2, p. 299. 
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Khwärazmshäh Muhammad b. Takash) est incertaine: contre celle indiquée par Sim. 
nûnî, à savoir le 29 Jumädä II 616 / 11 septembre 1219, on fait valoir plusieurs argu- 
ments, et l'hypothèse d'une date plus reculée semble maintenant s'imposer. Ajoutons ici 
le fait que dans la lettre que nous venons de citer, [sfaráyini parle de la mise à mort de 
Baghdädi comme ayant été la cause d'une période de 90 ans d'incroyance (kufr) et 
d'injustice (zulm), pendant laquelle le "pouvoir" (saltanat) sétait sépare de l'Islam. 
Étant donné que cette "séparation" prit fin en 694 h., avec la conversion de Ghäzän- 
Khän, à laquelle notre auteur fait également allusion en précisant qu'il écrit "environ 
dix ans depuis que le pouvoir cherche (à nouveau) à se manifester dans un lieu illuminé 
des lumières de l'Islam", il semble évident qu'il compte à partir de 604/1207-08, et qu'il 
écrit environ cent ans plus tard. Cf. les textes cités infra, en n. 94. 


40. Selon Husayn-i Khwárazmi (cité par F. Meier, Die Faw. p. 441 et Jâmi (Naf. p. 435). 
Najm-i Râzi était un disciple de Kubrà; mais Jámi précise que Kubrá avait confié son 
éducation à Majd-i Baghdädi. Son cas serait donc analogue à celui de 'Ali-i Lais, 
Cependant, Najm-i Räzi lui-méme ne parle que de Baghdädi comme de son maitre. 
Faut-il en conclure, comme le fait M. Rivähi (Mirsäd, introd. p. Abel, que Baghdádi et ses 
disciples "se détournaient finalement" de Kubrà? Pourtant, la place de Kubrà comme 
fondateur de l'Ordre se manifeste par exemple dans le fait que notre manuscrit L ras se 
termine (fol. 176a,14-176b, 10) par la citation de trois prières (du'á) arabes, dans l'ordre 
suivant: une prière du Prophète en guerre, une prière de ‘Ali en khalwat, et une prière de 
Kubrá, abu'l-masháyikh, à prononcer après l'initiation au dhikr. 


41. Cihil majlis fol. 158b,6-159a,3: cf. Jàmi, Naf. p. 437s. (citation abrégée. Lire: har ki bá 
khámüshi-i Ahmad dar-sázad, ánci az Junayd wa Shibli yáfta and, az-ü dar-yábad (ms. 
dar-yáband). Dans le méme contexte (fol. 158b.1-6, omis par Jâmi), Simnáni admet 
qu'il ne possède pas non plus un tel diplôme de la part d'Isfaráyini: ce dernier l'aurait 
désigné comme son successeur en faisant le geste, un jour en entrant au khángáh, 
d'enlever les souliers de Simnáni pour les replacer face à la qibla. Quant à Sa‘duddin-i 
Hamüya (ou Hammüya, etc.; voir, sur ce nom de famille, Sa'id-i Nafisi, Khánadán-i 
Sa'duddin-i Hamüy, in Kunjkáwthá-yi ‘ilmî wa adabi, Téhéran, Publications de l'Uni- 
versité n° 83, 1329 s.. pp. 6-39, ainsi que F. Meier, Abu Sa id p. 322s., n. 22), il possédait. 
lui, une ijáza de la part de Kubrá (le texte en est conservé dans le ms. Aya Sofya 2058, fol. 
215b, d'apres F. Meier, Die Faw. p. 42). On a fait de Hamüya pieusement un ami et 
"co-disciple" de Baghdädi, mais sa tendance shi'ite et spéculative représente un courant 
de la pensée kubrau:ie qui s'accorde difficilement avec l'orthodoxie prononcée d'un 
Baghdádi et des siens. En tout cas, Baghdádi trouvait à l'occasion des mots tres acerbes à 
l'égard de "Pisarán-i Hamü'i" (lettre publiée par Dânishpazhüh, Khirqa-yi hazár-mikht 
p. 170), et Simnàni, qui admirait Baghdádi, se prononçait plusieurs fois contre Hamüya 
icf. encore infra, n. 186). Ü 


42. Cihil majlis fol. 156b,5-9 (majlis 39) = Jámi, Naf. p. 438. 


43. Comme l'a montré F. Meier (Abu Sa'id p. 455ss.). il faut entendre en général par 
khánadán les descendants, la "famille maraboutique" d'Abü Sa'id plutôt que sa famille 
spirituelle (corriger la traduction K. 49). Il reste cependant qu'Isfaräyini voulait y adhérer 
en tant que murîd (irádat bi-khánadán). et en invoquant la "force spirituelle" (niyat) 
reliant le descendant à la tombe de son ancétre. Quant au rasement de la téte symbole, 
entre autres, de repentir ou d'initiation (cf. Coran 48:27), on sait que ce rituel connu 
surtout des groupements qalandar fut également pratiqué par d'autres (cf. F. Meier, ibid. 
p. 501ss). Awhaduddin-i Kirmäni (ob. 635/1238) semble y avoir attaché beaucoup 
d'importance (cf. Manägib éd. B. Furüzánfar, Téhéran, B.T.N.K. n° 302, mutün-i fársi 
n° 38, 1347/1969, introd. p. 41s). Simnàni, après avoir été initié au dhikr par Akhi 
Sharafuddin, se rase la téte et se met en route, portant de vieux vétements derviches 
pour se rendre auprès d'Isfaráyini (cf. Correspondance, introd. P. 12). | 


44. Tadhkirat al-masháyikh pp. 152, 11-14; 153, 8-9; 154,15-155,3. Assez curieusement. 
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al-awliyá' cité par al-Qurrá'i dans Rawdát vol. 2, p. 591 = éd. Dânishpazhüh in Mélan- 
ges. Corbin p. 58), ce fut "Samedi, le 29 Rabî I1 667" / 5 janvier 1269, date qui parait plus 
digne de confiance, car ce jour était, de fait, un samedi. 


33. Un Shaykh 'Izzuddin Pür-i Hasan d'Isfaráyin est mentionné sous le n° 789 dans le 
Haft Iqlim d'Amin Ahmad-i Ràzi (cf. H. Ethé, Cat. of the Persian Mss. in the Library of the 
India Office, vol. L, col. 435). Un distique attribué à Pür-i Hasan-i Isfaráyini est cité par 
Dihkhudà, Amthäl u hikam, Téhéran 1339 h.s., vol. 1, p. 269. Cf. encore infra, n. 52. 


34. Déjà Qushayri cite une tradition selon laquelle Satan tombe par terre quand il 
s'approche d'un homme dont le coeur est occupé par le dhikr ( Risála, Le Caire 1379/1959, 
p. 112). En revanche, selon Majd-i Baghdádi, c'est le coeur du shaykh qui protège le 
débutant (voir infra, n. 137). 


35. Amir Iqbàl-i Sijistáni, Cihil majlis, ms. de la Bodleienne n? 1446 persan, fol. 
156b,9-10 (najlis 39), cité par Jâmi, Naf. p. 437, sous la forme 'ajab mardi dhákir. Selon 
Nürbakhsh (Silsilat al-awliyá' éd. Dànishpazhüh p. 58), Gürpàni reçut le laqab "adh- 
dhákir" parce que conformément à l'ordre de son maitre, il se consacrait avant tout à la 
retraite, au dhikr et aux exercices spirituels. 


36. Cihil majlis fol. 45a,3-6 (majlis 13 in fine). Pour le contexte, cf. infra les nn. 127 et 
162. 


37. Rappelons ici que Kubrà n'était pas l'unique maitre de ‘Ali-i Lálá, puisque celui-ci 
avait déjà recu une formation soufie (marquée, semble-t-il, surtout par la tradition 
remontant à Yüsuf-i Hamadäni) avant de rejoindre Kubrá, qui l'aurait renvoyé ensuite à 
son disciple, Majduddin-i Baghdädi. De fait, Kubrá lui donna l'autorisation de revêtir 
d'autres d'une khirqa (ijáza-yi khirqa datée du 2 Shawwäl 598/28 juin 1202), tandis que 
Baghdädi écrivit pour lui un véritable diplôme de maitrise (ijázat-i tasarrufi; le texte 
complet de ces deux documents est reproduit par Ibn ul-Karbalë’i, Rawddt vol. 2, pp. 
306-10). Aussi bien n'est-ce que par l'intermédiaire de Baghdádi que "Alt: Lálà est 
considéré comme disciple de Kubrá selon la "généalogie officielle" de i Ordre kubrawi 
établie par Simnáni. D'autant plus est-il remarquable que dans notre texte isfaráyinien 
(Annexe B), écrit sans doute avant la rencontre de Simnàni, on ne trouve aucune citation 
de Baghdädi, alors que celles de Kubrâ y sont nombreuses: 

Annexe B, 22 (quatrain) = Kubrâ, Risálatas-sá'ir (éd. M. Molé in Annales islamolo- 
giques T. IV, Le Caire, IFAO 1963) p. 49; 


Annexe B, 30 (distique) = Risálat as-sá'ir p. 49; 
Annexe B, 37 (p. 132,9-14) - Ris. as-sá'ir p. 46s.; 
Annexe B, 39 (p. 133,10-13) = Ris. as-sá'ir p. 54. 


38. L ras 137b,12-14. Sur ces deux "écrits mineurs" de Kubrä, édités par M. Molé (cf. la 
note précédente), cf. F. Meier, Die Faw. pp. 48 et 51. 


39. L ras 59b,17-60a,l: 

سلطات مایخ الوسعيل مد الدج بحن ادى 9 PAN vo‏ 

"e e + E A pos 

اسلام مثل او coo ios‏ برجادة [:۰3] Baler compost,‏ طليت بي 
Sur Majduddin Abû 5210 Sharaf b. al-Mu'ayyad-i Baghdádi voir maintenant M. A.‏ 
Riyáhi dans l'introduction de son édition du Mirséd al-'ibád de Najm-i Rázi (Téhéran,‏ 
B.T.N.K. n? 389, mutün-i fársi n? 46, 1352/1973, pp. 19, 35s. et 46-48), ainsi que les‏ 
remarques de F. Meier dans son article intitulé Ein briefwechsel zwischen Saraf ud-din-i‏ 


Balhi und Magd ud-din-i Bagdadi (in Mélanges... Corbin pp. 321-66, notamment p. 
323s.). La date de la mort de Baghdàdi (ou plutôt de son exécution sous le régime du 
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22, Mujmal vol. 2. 1. Mashhad 1339 s., p. 23 
23. Srisilat al-awlisó', cité par al-Qurrá'i dans Rawdát al-jinán vol. 2, p. 591 (= éd. 
Dânishpazhüh in Mélanges...Corbin. partie persane, p. 59). 


24. Nafahät p. 439 
25. Rawdát vol. 2. p. 300 
26. Cf. la note 16. 


27. Dans une these de doctorat non publiée sur Simnàni, M. Nazif Sahinoglu (Istanbul 
1966. Üniversite Kütüphanesi Nr. 4440, p. 81) croit devoir conclure qu'Isfaràyini etait 
encore vivant en 719 h., parce que sa dernière lettre adressée à Simnáni (= Correspon- 
dance B.V , ici note 2) fait suite, dans le manuscrit de Bursa (Genel 1592, 120a-121b), à 
une correspondance de Simnäni où ce dernier affirme qu'il s'occupe de la direction 
spirituelle depuis trente ans (689 + 30 = 719). Cette conclusion ayant l'air de contredire 
ce que Simnäni affirme par ailleurs, nous nous sommes rendu nous-méme à Bursa pour la 
vérifier. Or elle nous parait sans fondement, parce que la lettre d'Isfaráyini n'a aucun 
rapport avec ladite correspondance de Simnàni, cette dernière consistant a) d'une lettre 
de Simnàni, adressée à des inconnus appelés akäbir-i ghayb (115b-117b) et b) d'une 
réponse de ces mêmes inconnus (117b-1 19b). Ceci dit. nous tenons à exprimer le voeu que 
la these de M. Sahinoglu, qui est une contribution importante aux études simnániennes, 
soit publiée bientot. 


28. Tadhhirat al-masháyikh éd. Dànishpazhüh p. 154 (cf. p. 152! 


29. Cf. C. Brockelmann, G.A.L. SII, p. 281. Comparer "Kasirqi-i Baghdádi" dans Rawdát 
al-jinän vol. 2, p. 222. 


30. Cf. Correspondance, introd. n. 4. Appelés wasiyat comme les conseils purement 
spirituels donnés K. 102ss., les deux documents dont il s'agit ici contiennent également 
des conseils spirituels; mais ce sont avant tout deux testaments au sens concret de ce mot, 
c'est-à-dire des dispositions précises concernant la succession d'Isfaráyini à la direction 
du khánqáh et la distribution des biens matériels (cf. infra, p. 135.۱. Le premier constitue 
avec une section séparée //asl) sur les regles (6dáb) de comportement vis-à-vis d'un 
shaykh, le Chapitre VI du recueil compilé par Simnàni (L ras 13290-1422۱, tandis que le 
second se trouve dans L makt 34a — 36a. Que ce dernier, qui contient une référence à "ces 
jours-ci de l'an 709" (dar in ayyám dar tárikh-i sana-yi tis'a wa-sab'a mi'a: 34b,19-20). 
soit de cinq ans postérieur au premier, c'est ce qui résulte du fait que l'auteur déclare à la 
fin (36a,9- 13) que, vu que certains changements sont devenus nécessaires par rapport à 
celui "que j'avais écrit il y a cinq ans", c'est le present testament, fait "par cet humble" 
f khatt-i in doit ast), qui est à suivre. Étant dunné que plusieurs lignes dans l'autre 
testament (L ras 138a et 139b-140a, concernant Mawlánà Nüruddin et Mawlánà Fa- 
khruddin, cf. infra, n. 58) sont en effet biffées et déclarées bat). il n'y a guère de doute que 
celui-ci soit ce testament fait "il y a cinq ans", donc en 704 h. 


31. L ras 134b, 8-9 


32. Le village de Gürpân(= Jürafán, parfois dissimulé en Jüzagán) était peut-étre déjà la 
derniere résidence de ۸۱۱-۱ Lãlã, car c'est là qu'il fut enterré (du moins selon Fadl 
at-tariga, cité par F. Meier, Dic Faw. p. 41, tandis que selon Tadhkirat al-masháyikh p. 
155.18, il fut enterré à Isfaráyin méme). M. Dánishpazhüh signale d'ailleurs l'existence 
pres du village actuel d'un lieu vénére, connu sous le nom de Lal: "Ali, qui pourrait ètre 
en réalité la tombe de ^Ali-i Làlà (Tadhk. introd. p. 151). C'est également à Gürpàn que 
son successeur", notre Gürpáni, refusait d'accueillir Je Shaykh Sa duddin-i Hamüya qui 
était venu le voir (cf. infra), et c'est dans ce méme village qu'il fut lui aussi enterré 
(Tadhk. p- 155, 16). Quant à la date de sa mort, Simnäni indique (ibid. p. 155, 15) l’année 
669, et Jàmi (Naf. p. 438) et Ibn ul-Karbalà'i (Rawdát vol. 2, p. 303s.) précisent qu'il 
mourut le 29 Rabi’ II 669 / 15 décembre 1270. Cependant, selon Nürbakhsh (Silsilat 
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13. Sur ce commentaire d'Ahmad-i Ghazáli et son influence sur Isfaráyini, voir 
notre étude Sakralraum und mystischer Raum im Islam in Eranos-Jahrbuch 44, 1975. 
pp. 231-65. Le hadith qudsi en question est également cité en passant par Muhammad-i 
Ghazáli dans son Thy’ 'ulüm ad-din, Le Caire 1358/1939, I, p. 173. | 


14. Isfaráyini cite ailleurs (L ras 173a, 4ss. = Yanbu' n° 81) une lettre adressée par le 
Shaykh Abu'l-Hasan-i Busti au vizir Nizämulmulk (ob. 485/1092) — lettre dont nous 
avons une autre version chez Najm-i Räzi, qui précise que ce fut sur la demande du vizir 
que les sages de la région lui envoyèrent leurs "conseils" (pand), et que celui de Busti 
était le plus estimé par le vizir (Marmuüzát-i Asadi... éd. Kadkani, Wisdom of Persia vol. 
VI, Téhéran 1352/1973, p. 107). Quoi qu'il en soit au juste de ce "conseil", il est donc 
évident qu'il s'agit pour Isfaráyini d'un Khuräsänien du Ve /XI* siècle: et cela permet de 
l'identifier avec le soufi du méme nom qui est selon ‘Aynulqudat (Ta mhidát pp. 119 et 
248) l'auteur d'un quatrain sur la “lumière noire", dont il sera encore question ici (cf. 
infra. p. 42 et n. 175). Jami précise en effet que ce Busti fut un disciple d'Abü ‘Ali 
Fármadi (ob. 477/1084-85) et l'un des maîtres d'un ami de 'Aynulqudát. Abû "Abdilláh 
Muhammad b. Hamüya al-Juwayni (ob. 530/1135-36, ce qui nous ramène encore au 
méme milieu (Nafahát al-uns..., Téhéran 1336 h.s., p. 413s.. De plus, un Shaykh 
Abu'l-Hasan-i Busti — sans doute le nótre — est d'apres le copiste du manuscrit Or. 5321 
du British Museum (fol. 39a-40a, microfilm de l'Université de Téhéran no. 7101 égale- 
ment l'auteur d'une petite Riséla persane sur le sens ésotérique de Lá iláha illa ۰ 
Signalons enfin le fait qu'un certain Abu'l-Hasan ‘Ali b. Muhammad ad-Dâwüdi as-Süfi 
al-Busti (Bushti?1. qui pourrait être le nôtre, rapportait à Naysäbür des traditions de 
Bastámi à Sahlagi (ob. 476/1083-84 ou 486/1093-94), l'auteur du Kitab an-nür min 
kalimát Abi ( Yazid) Tayfür (éd. A. Badawi, Shatahát as-süfiya I. Le Caire 1949, p. 64ss.). 


15. P. Nwyia, Textes mystiques inédits d'Abu-l-Hasan al-Nuri ( m. 295,907)... in Mélan- 
ges de l'Université Saint-Joseph T. XLIV, Fa 1968, pp. 117-154 (notre texte en p.. 
148ss.). Selon Sezgin, G.A.S. I, p. 650, le manuscrit en question (attribuant notre texte à 
Nûrî) date du Dr siecle de l'hegire. 


16. Dans Fadl at-tariqa et Tadkhkirat al- masháyikh, textes relevés et cités par F. Meier, 
Die Fawa' ih p. 247, n. 3del'introduction. Le texte entier de Tadhkirat al-masháyikh a été 
publié par M. T. Dânishpazhüh, Khirqa-yi hazár-mikhi in Collected Papers on Islamic 
Philosophy and Mysticism, Wisdom of Persia vol. IV, Téhéran 1349/1971, pp. 147-78, 
texte no. 1 (notre passage en p. 155. Malheureusement les mots kasr-i sin ont été 
escamotés après bi-fath-i káf en p. 157, 7. de sorte que le nom de Kasirq soit vocalisé 
Kasriq, ce qui semble plus conforme à la prononciation actuelle). Quant au lieu exact de 
la naissance d'Isfarávini, ce n'est que dans Fadl at-tariga que Simnàni mentionne 
al-khánqáh al-mansüba li'sh-shaykh Abibakr al-Kattáni. Sur cette forme d'association 
d'un &hángáh au nom d'un ancien maitre, qui n'en est pas nécessairement le fondateur. 
voir maintenant F. Meier, Abu Sa id-i Abu l-Hayr.... Acta Iranica, Troisième Série vol. 
IV, Téhéran-Liège 1976, p. 308. I] semble en effet peu probable que le grand soufi 
baghdädien, qui avait vécu longtemps à la Mecque où il mourut en 322/934. ait jamais 
fondé un khánqáh à Kasirq. Mais peut-être avait-il passé un certain temps dans la 
région, car la tradition locale lui connait, de plus, un abri de retraite (&halwat-khána), 
situé non loin de Kasirq: c'est là qu'[sfaráyini reçut sa premiere initiation au dhikr (cf. K. 
40 et infra). 


17. Rawdát al-jinán vol. 2, p. 300 semble reproduire le texte de Tadhkirat al-mashäyikh: 
mais du-shanba est devenu ici shanba, ce qui est chronologiquement impossible. 


18. Nafahát p. 439 

19. Tárikh-i guzida, E. J. W. Gibb Memorial Series vol. 14, 1911, p. 792 
20. cf. F. Meier. Die Fawa'th, p. 248. n. 3 de la page précédente 

21. Mujmal-i Fasihi vol. 1, 2, Mashhad 1340 s., p. 383 
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6. Louis Massignon. La Passion de Hallå), ..., nouvelle éd. Paris 1975. t.2, p. 4425. et t.4, 
p. 38 (bibliographie no. 4801. 


7. Voir F. Meier. Stambuler Handschriften... in Der Islam 24, 1937. p. 10 ss., ainsi que 
Die Fawa' ih al-£amal... al-Kubra, Wiesbaden 1957, p. 47s. de l'introduction allemande. 
et H. Corbin, Sayyed Haydar Amoli, La philosophie shi'ite.... Bibliotheque Iranienne 
vol. 16, Téhéran/Paris 1969, p. 48ss. de l'introduction. 


8. Sur cette tradition, voir infra, n. ۰ 


9. Selon Abû Tälib al-Makki, Qu! al-qulüb..., Le Caire 1381/1961. vol. 2, pp. 344 et 598. 
Makki ajoute (p. 344) que certains l'attribuent à tort au Prophète: mais nous ne l'avons 
pas retrouvée dans la collection de hadiths forgés d'Ibn al-Athir, An-niháya fi gharib 
al-hadith. 


10. Cf. texte p. 94,1. Ce personnage est exhorté à interdire l'impôt (?) sur le hashish et le 
vin (texte p. 93, 17-18 lire damán; cf. F. Rosenthal, The Herb..., Leiden 1971, pp. 133 et 
135s.) et à chercher d'abord l'agrément de Dieu pour gagner celui du roi actuel, et non 
inversement. Un Shaykh al-Islàm Jamáluddin Ibráhim b. Muhammad at-Tayyibi, gou- 
verneur du Fárs (ob. 21 Jumádà I 706 à Shiráz) est mentionné par Wassáf icf. Tahrir-i 
tárikh-i Wassäf, Téhéran 1346 h.s., p. 285), mais en l'absence de toute autre précision de 
la part d'Isfaráyini, l'identification de ce Shaykh al-Isláàm reste incertaine. Dans L makt 
38b, un Shaykh al-Islam Jamäluddin al Àqüyà (?) demande à Isfaráyini la réponse 
(fatwá) sur un problème concernant le tawajjuh pendant la prière, se déclarant impuis- 
sant à le résoudre lui-même. 


11. À la différence de la psychanalyse moderne, l'interprétation traditionnelle ne semble 
pas s'occuper en général du côté "psychognostique" des rêves (cf. Cherifa Magdi, Die 
Kapitel über Traumtheorie und Traumdeutung aus dem Kitab at-tahrir fi Am at-tafsir 
des Diya’ ad-Din al-Gaziri (7.113. Jh.), Freiburg im Breisgau 1971. p. 57). Mais l'inter- 
prétation mystique, cultivée surtout par les Kubrawis (à commencer par le maitre de 
Kubrâ, ‘Ammär al-Bidlisi, cf. F. Meier, Die Fawa'ih pp. 96ss. et 109ss. de l'introduction 
allemande), fait exception à cette regle; et le fait méme qu'Isfaráyini la distingue aussi 
nettement de celle pratiquée par les interprètes professionnels en est révélateur, tout en 
mettant aussi en évidence que nos mystiques ne dédaignaient pas d'étudier la science 
"profane" de l'interprétation. On se propose d'y revenir ailleurs. 


12. Telle que citée par Abú Nu'aym al-Isbahäni, Hilyat al-auliyá,..., Le Caire 
1352/1933, vol. 3 p. 192, la forme originale de ce hadith qudsi, remontant par la chaine 
des huit premiers imáms du shi'isme duo-décimain (mais avec omission de Hasan et 
Husayn) au Prophete et à l'ange Gabriel, était la suivante: 1 


Baleia هنكم‎ Osle ذاعبد وف »من‎ H اه لإ اله الا‎ H AU 

enfers ومن رخل‎ cer x o cope gb du لا اله الا‎ of 
من عدا‎ 
Abû Nu'aym ajoute que c'est un hadith bien établi et célebre avec cet isnád remontant “à 


SE purs ancétres". Pourtant la forme shi'ite tres courante de nos jours en Iran, est 
plutot: d 


dl on dei, vo‏ طالب qt‏ فمن رغل cet‏ امن من عزافى 


La forme adoptée par Isfaráyini est celle qui a cours en soufisme depuis Ghazáli tv. la note 
el et "Aynulqudát-i Hamadäni (Tamhidát éd. A. ‘Usayrän, Téhéran 1341 s 
p. ۰ 1 R 
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l. Sur ce Majmü'a, comparer Correspondance, introd. p. 28. L'introduction du recueil 
intitulé Rasá'il an-nür fi shamá از‎ ahl as-surür se trouve ici en foll. 1160-1182. Au lieu de 
la phrase "wa-bawwabtuhá ‘alû thamániya abwáb..." (Correspondance, texte p. 4,19-20), 
on lit ici en effet: "wa-fasgaltuhá faslayn: fasl fi'l-maktübát allati kataba |há] ۵ 
hádha d-da'if. wa-[asl fi maktübát ukhar wa-ba'd ishárátih al-latifa"; aussi n'y a-t-il pas 
de Tables des Matières ici, le texte de la lettre A.I commençant immédiatement en fol. 
118b. Les huit lettres adressées a Simnáni se font suite dans l'ordre dans lequel nous les 
avons publiées et portent les memes titres (avec des variantes mineures), mais avec 
l'insertion de deux autres lettres qui n'appartiennent pas à ce groupe, puisqu'adressées à 
d'autres: la premiere, insérée entre A.I et AIV et intitulée maktüb fi haqiqat al-'agl 
wa'l -junün (fol. 120a,4-120b,12), est celle qu'Isfaráyini avait écrite aux deux freres 
Sharafuddin et Jalàluddin-i Simnàni (= L ras 41a-42a; cf. Correspondance, introd. n. 44 
en p. 41), tandis que la deuxieme, insérée entre A VII et A.VIII et intitulée maktüb 
fi --qadá wa'r-ridà wa's-sabr 'ala'l-balá' (fol. 1302), n'est en fait qu'une communication 
faisant état de l'arrivée (à Baghdad) de Simnáni et de son départ pour le pèlerinage; cet 
écrit s'adresse probablement à Akhi Sharafuddin Sadullah, dont une lettre est men- 
tionnée au debut. Cela permettrait d'ailleurs d'avancer l'hypothese que la lettre A VIII 
avait été écrite apres la premiere rencontre des deux maitres, contrairement à ce que 
nous avions suggéré Correspondance, introd. p. 6. — Quant au reste du recueil, ce 
manuscrit comporte encore trois lettres i-laràyiniennes (foll. 131۳-1430, dont la pre- 
mière et la troisième (131b-133b.5 et 1342,3- 143b, respectivement) sont également 
contenues dans le Chapitre II de la rédaction L ras, où elles constituent la deuxieme et la 
dixième lettre (L ras 33a-37a et 43a-58a, respectivement). — Signalons en outre qu'en 
dehors du recueil en question, le manuscrit du British Museum contient de plus, en foll. 
95a-100b, une version considérablement amplifiée du texte de la lettre B.IV de Simnäni. 
Enfin, deux autres écrits simnániens contenus dans ce ms.. dont Yun est adressé à 
Isfaräyini, ont été publiés par nous dans Mélanges offerts à Henry Corbin éd. S. H. Nasr, 
Wisdom of Persia Series vol. IX, Téhéran 1397/2536/1977. pp. 279-319. 


2. Pour la lettre BL ajouter aux mss. N, E et V: ms. Le Caire, Dûr al-kutub, majámi 
Taymür n" 193, 1 (pp. 1-5). Selon le Catalogue de cette Bibliotheque (2, p. 177), ce 
manuscrit daterait éventuellement du VII siecle de l'hégire; A. Munzawi (A Catalogue of 
Persians Manuscripts... vol. 2,1. No. 13875) en fait mème l'autographe. Cette dernière 
hypothèse semble tres peu fondée, car le titre (Sürat-i maktübi ki Shaykh "Abdur- 
rah mán-i Isfaráyini bi-farzand u murid-i khwud Shaykh "Aló'uddawla...) est écrit de la 
main du copiste. Aussi, les variantes de ce ms. s'accordent-elles dans la plupart des cas 
avec celles du ms. V, qui est le plus tardif de tous. 

Quant à Ja lettre B.V, elle est sans doute identique avec le traité no. 16 du ms. Le 
Caire, Dûr al-kutub, tasawwuf fûrisî, majámi: no. 11 (ancien nombre "général" 9452 
selon le Catalogue de 1306 h., p. 424s.. bien qu'attribuée par ce Catalogue à Jami). De 
plus. elle se trouve dans le ms. Bursa, Gene! Kütüphane n° 1592. foll. 120a-121b. Comme 
dans le ms. N, il est précisé ici qu'il s'agit de la dernière lettre d'Isfaráyini, écrite en 
Muharram 717 ۰ 


3. ۲۵62 Husayn-i Karbalá'i-i Tabrizi (connu sous le nom d'lbn ul-Karbala'î), Rawdät 
al-jinän wa-jannát al-janán éd. Ja'far Sultan al-Qurrài. vol. 2, Téhéran B.T.N.K. N° 
342, Mutün-i fársi 42, 1349/1970, pp. 298-300. 

4. Photocopie de l'Université de Téhéran n? 5939 ( Film n" 1333 reproduisant le ms 
Mashhad, Ástán-i quds n° 4155 ou 61551. vol. 4, pp. 361-363. 

5. Sayyid Muzaffar-i Sadr-i Simnáni, Sharh-i ahwäl u áthár... Téhéran 1334 h.s., 
pp. 36-41. 
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trois catégories de prophètes énumérées et en ajoutant les noms murid, privi- 
lège de Mohammad, et gadim. privilège de Dieu ( K. 92-931, ce nombre arbitraire 
de 902 nous porte à croire que c'est plutôt la fonction prophétique qui a besoin 
d'être "complétée" par la waláyat, car ce n'est qu'en le “complétant” par les 99 
"plus beaux noms" réservés aux awliyû’ que nous arrivons à un nombre bien 
traditionnel de la totalité des noms ou attributs divins, soit 1001.'?? Ce qui veut 
dire. nous semble-t-il, que c'est la prophétie des prophètes antérieurs à Mo- 
hammad qui a besoin d'être "complétée" par la parfaite waláyat mohamma- 
dienne (donc 300 x 3 + 33x 3 = 999), de sorte que le nom murid, symbole exclusif 
de la perfection mohammadienne à la fois prophétique et mystique, devient en 
réalité le millieme nom: et si notre auteur précise (K. 92) que la perfection de la 
prophétie, homologue de la totalité des attributs énumérés. équivaut aussi à ce 
que l'on appelle l'Homme parfait (insán-i kâmil)”. cette plénitude ne saurait 
etre que celle des deux "perfections" cumulées en la personne mystique de 
Mohammad. 

Or si le nom réservé selon K. 93 à Dieu seul. l'Éternel préexistant (qadim), 
est en quelque sorte le mille-et-unieme nom, il est aussi l'Unité des Mille. En 
effet, bien que cette Éternité soit distinguée ici de l"Instant" (waqt! exclusif que 
Mohammad a "en commun avec Dieu" selon un célèbre hadith qudsi, cette 
distinction méme devient obsolète dans un beau commentaire d'Isfaráyini sur le 
thème de la proximité ésotérique "Ou plus pres" (aw adná), qui est cet "Instant", 
où Mohammad n'est plus "fils d'Adam”, mais "jumeau de l'Éternité face au 
non-étre" fnisbat bi- adam ham-zád-i qidam)'°'. Et c'est en décrivant sa propre 
expérience d'annihilation absolue dans un “être au-delà d'être et de non-étre" 
qu'Isfaráyini s'inspire également de cet "Instant" du Prophète éternel (Corres- 
pondance B. I. 1 - 5, cf. introd. p. 42ss.). 
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awliyä' de sa communauté, à l'exclusion des prophètes antérieurs (Correspon- 
dance B. V. 5; cf. ibid. A. VII, 4). Son interprétation du propos du Shaykh 
Sa'duddin, bien que valorisée en sharî 'at et non en tariqat, énonce au fond la 
méme chose concernant le développement spirituel du soufi individuel. Car s'il 
est vrai que le soufi n'accédera jamais à la dignité de la waláyat sans achever la 
parfaite sharî 'at mohammadienne en s'y conformant totalement, c'est que l'his- 
toire des prophètes, achevée en Mohammad, doit se répéter à l'intérieur du soufi; 
et c'est dans cette transposition de l'histoire des prophètes sur le plan individuel 
que l'on peut voir une préfiguration de la doctrine simnánienne des "Sept 
prophètes de ton etre", analysée de façon magistrale par Henry Corbin'**. Nous 
savons que Simnâni reçut l'enseignement donné dans notre texte personnelle- 
ment de la part de son maitre à 28۴02 ۰ 

Quant à la formule traditionnelle, valable "en taríqat", nous remarquerons 
ceci: bien que la formule dise "Le terme final des awliyá' est le terme initial des 
prophètes”, elle ne fait que réaffirmer la supériorité de Mohammad, prototype 
cette fois de l'expérience mystique en tant que héros de l'Ascension (mi ráj); ici, 
le "terme final" des awliyá' ne coincide méme pas avec le Prophète, puisque le 
wali est seulement dans la situation de l'ange Gabriel, incapable de suivre 
Mohammad jusqu'au bout, selon le célèbre hadith-i mi ráj ( ibid., cf. aussi supra, 
n. 175). C'est du moins la situation telle qu'elle apparait à premiere vue. Or, 
chaque "terme" sur la Voie mystique est marqué par une théophanie particu- 
liere; et c'est ce qui permet d'y voir d'un peu plus près. 

Tout d'abord. il y ala théophanie en l'attribut de Volonté (irádat:. boulever- 
sant le coeur de l'homme de sorte que celui-ci devient "volontaire de la Volonté 
divine" (K. 28, 48. 56, 64), c'est-à-dire un murid ou "débutant" (novice) dans la 
Voie. En mème temps, il faut tenir compte du fait que le nom murîd appartient 
exclusivement au rang mystique de Mohammad (K. 93), lui-mème le "terme 
final" de la Voie, et qu'il désigne sur le plan cosmique la Volonté créatrice. Ce 
qui n'est primordialement que caché dans cette Volonté créatrice, à savoir 
l'Amour qui tend finalement à la Connaissance (cf. K 56-58), se manifeste, sur 
le plan individuel, précisément dans l'accomplissement du "volontariat" (cf. K. 
52 - 55:64 - 68). Quand le “volontariat” atteint à son "terme final", c'est le"terme 
initial" de la waláyat'*?. Celui-ci est marqué par la théophanie des attributs de 
l'Essence (K. 88), en ce sens que lesawliyá' sont “décorés”, selon leur rang, de 33, 
66 ou de tous les 99 "attributs purs" de l'Essence (correspondant aux "99 plus 
beaux noms") (K. 89). "Quand un wali est orné de tous ces attributs, il arrive au 
terme initial de la prophétie et à la perfection du terme final de la ۵۲ ۰ 
au-delà duquel il n'y a pas de passage pour les awliyû’ ۰ 

Le prophète Mohammad réunit en lui tous les "99 noms", plus celui qui 
marque le "terme initial" d'un prophete, à savoir le nom "le Parlant" ( mutakal- 
lim) (K. 91). Sa prophétie semble donc se surajouter en quelque sorte comme un 
"centieme nom" à la perfection de sa waláyat. Mais si le "terme initial" de sa 
prophétie complète ainsi sa waláyat, déjà parfaite en elle-meme, le corollaire 
n'en est pas une supériorité absolue de la fonction prophétique pour autant. Bien 
au contraire, quand nous lisons par la suite que la totalité des prophétes 
correspond à 902 attributs divins, en comptant 300 attributs pour chacune des 
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"Dans je monde du Savoir de la prééternité, la lumiere du secret de la Parole 
n'était pas séparée de l'émanation de la lumiere de la Bonne Direction fnür 
al-hidáya); c'étaient plutôt deux lumières unies. Mais lorsque (cette lumiere 
bi-unitaire) émana du souffle de l'essence au monde des attributs, le lieu d'appa- 
rition de l'une devint la forme de la Parole Lá iláha illa'lláh, celui de l'autre, 
l'Esprit mohammadien, pour émaner ensuite de son Esprit aux esprits. Or, 
quand Mohammad apporta la Parole dans ce monde-ci aux étres corporellement 
vivants (littéralement: aux corps), voici que chez celui dont l'esprit avait parti- 
cipé dans le monde des esprits à la lumiere de la Bonne Direction, la lumiere de 
la Parole tomba en face de cette lumière émanée; et c'est par cette lumiere 
primordiale de la Bonne Direction qu'il reconnut la lumière du secret de la 
Parole, la désira ardemment et fut croyant, à l'abri et sauvé. En revanche, celui 
qui n'avait pas participé dans le monde des esprits à la lumiere de la Parole (sic), 
n'en comprit qu'un son et une forme, s'en éloigna, devint incroyant et tomba 
dans l'erreur." 

Le thème de la double transmission d'une lumière primordiale, fondamen- 
tal en prophétologie shi'ite!*^, nous semble en effet également capable de nous 
faire comprendre l'idée de notre soufi en matiere de waláyat. Étant donné que 
celui-ci déclare (K. 91) que Dieu "inspire" (ilhám) un wali mais "parle" à un 
prophète, la lumière émanée par l'Esprit mohammadien aux esprits représente 
probablement la fonction de la waláyat, tandis que l'autre" lumière, différente 
de l'"Esprit mohammadien" déjà au niveau des attributs divins en tant que 
"forme de la Parole", et apportée par le Prophète "aux corps" dans le monde 
historique, représente évidemment la fonction proprement prophétique; et cette 
fonction représente aussi la "violence victorieuse" divine à l'égard des "in- 
croyants” (supra, p. 43). Mais d'autre part, c'est plutôt l'unité des deux lumières 
qui l'emporte en fin de compte, puisque la “lumière de la Parole" est réunie avec 
la "lumière de la Bonne Direction" chez celui qui est à "l'intérieur de la Cita- 
delle". qui accomplit le dhikr au sens vrai. Aussi semble-t-il impensable, pour 
Isfaráyini, d'établir une distinction nette entre Mohammad en tant que Pro- 
phète législateur et quelque chose comme un logos mohammadien; la figure de 
Mohammad est plutót pour lui à la fois celui qui fut prophete "alors ou Adam 
était encore entre l'eau et l'argile!55" et le dernier des prophètes envoyés. C'est 
ainsi qu'il établit un rapport de symétrie entre le propos du Shaykh Sa'duddin-i 
Hamüya énonçant que "Le terme initial des awliyé’ est le terme final des 
prophètes”, en le faisant valoir "en sharí'at", et la formule traditionnelle selon 
laquelle "le terme final des awliyá' est le terme initial des prophètes”, valable 
"en faríqat" (K. 90)16. 

Prise en elle-méme, la formule du Shaykh Sa'duddin peut évidemment 
vouloir dire pour un shi'ite que la waláyot, c'est-à-dire l'imamat, continue 
l'ésotérique de la prophétie mohammadienne comme son héritage spirituel. Sur 
le plan soufi, elle peut désigner l'institution de la tarigat jouant un rôle paral- 
lèle, c'est-à-dire la fonction initiatique du shaykh (supra, p. 28ss.). De fait, 
Isfaráyini ira jusqu'à la limite de l'orthodoxie quand il fera comprendre à 
Simnáni, dans sa derniere lettre, que le droit d'intercession aupres de Dieu 
(shafá'at) est quelque chose de particulier au Prophète Mohammad et aux 
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Ici donc, la contradiction entre le point de vue de la disparité et celui de la 
continuité de structure à travers les cinq étapes ne devient qu'une apparence: 
vu, pour ainsi dire, de l'autre cóté du saut existentiel, les quatre premieres 
étapes ne font que refléter la Lumière de la cinquième, qui en est l'Étre vrai. En 
effet, le sens ultime de la Création étant la Connaissance de Dieu, tout ce qui 
existe dans l'univers et dans l'homme ne fait que refléter l'Étre divin, mème ce 
qui lui semble être opposé. Par exemple, la croyance et l'incroyance des humains 
manifestent la coincidence dans la Volonté créatrice des attributs divins de 
"tendre bienveillance” (lutf) et de "violence victorieuse” (qahr) (K. 56 - 58), 
équivalents dans le lexique kubrawi dela Beauté (jamál) et de la Majesté (jalál) 
divines!'*?, De méme, la structure essentiellement dualiste de l'Homme créé 
Esprit et Corps, Lumieres et Ténebres, n'est pas seulement ce qui le sépare de 
Dieu: l'union deces deux antipodes "par le rapprochement le plusintime" (K. 14) 
dans son être en fait précisément la "copie du Livre divin" (K. 24)'#!. C'est le 
microcosme qui, composé de quatre mondes à structure heptadique et redoublé 
par leurs équivalents dans les terres, les cieux, les enfers et les paradis du 
macrocosme, forme un ensemble cosmique de 56 "niveaux" ou "degrés", soit les 
56 000 Voiles de Lumieres et de Ténebres homologues des quatre "premieres" 
étapes de la voie à "parcourir"; mais c'est aussi une seule Grande Étape à 
structure heptadique redoublée: celle des sept vices et des sept vertus, "fruits" de 
l'àme impérative (nafs-i ammára) et de l'àme pacifiée (nafs-i mutma'inna) 
identifiée au coeur (qalb), àme et coeur étant les deux "enfants inégaux" de 
l'union du corps et de l'esprit, qui sont à leur tour les "représentants" de la 
dualité cosmique fondamentale (K. 13 - 24). Enfin, il est évident que cette 
Grande Étape correspond également aux "sept détroits" et à sept d'entre les huit 
"degrés de montée" de la voie mystique (K. 12). Si cesderniers sont au nombre de 
huit, comme ceux du "Paradis éternel" (K. 18), c'est parce que le "huitieme 
degré" se situe "en dehors" de la structure cosmique portant l'empreinte de la 
dualité, tout comme la "cinquieme étape" dont il est l'équivalent exact (K. 86 - 
88)!3?, Toujours est-il qu'une certaine structure dualiste se manifeste méme à 
l'intérieur de ce domaine extra-cosmique: la ‘cinquième étape" est composée 
comme les autres, nous l'avons déjà relevé, de 2 x 7 000 Voiles, et le "huitieme 
degré" comporte encore deux "stations" (K. 12): celle des aw/iyà' (K. 89) et celle 
des prophètes (K. 92). 


2. Le rang de l’état mystique par rapport à l'état prophétique 


Étant donné que l'unité divine se reflete dans la création de l'Homme par l'union 
de l'esprit et du corps, et qu'inversement, la dualité des Voiles de Lumiere et de 
Ténèbres se reflète méme dans la “cinquième étape", du moins selon K. 6, on 
peut deviner que les deux "stations" des awliyá' et des prophetes doivent elles- 
aussi en quelque sorte représenter cette méme bi-unité. Il y a lieu de comparer 
ici un passage dans le petit traité sur la "Citadelle Lá iláha illo'lláh" (Annexe A, 
V, 7), où Isfaráyini considère que le sens profond de la mission du Prophète de 
"combattre les gens jusqu'à ce qu'ils disent Lá iláha ۱/۵ ۱1۵۱۱۳۶۵۲ est de mettre en 
lumiere la différence entre l'"'éternellement accepté” et l"éternellement rejeté", 
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Beauté. Dans l'annihilation absolue (faná' al-faná') cependant, les attributs de 
Majesté sont contemplés comme une "lumiere noire" (nûrî siyáh) à la fois 
"annihilante (mufni) et donnant l'être ( mubqi), tuante et donnant la vie”. Et 
c'est ainsi que Râzi comprend l'allusion à la "lumiere noire" dans le célebre 
quatrain d'Abu'l-Hasan-i Busti: 

"Nous vimes l'essence cachée du monde et l'origine de l'univers, 

et nous nous sommes aisément dégagés de vice et honte. 

Sache cette lumiere noire supérieure à "ce qui est sans points", 


Cela aussi, nous le dépassâmes: il ne reste ni ceci, ni cela!".!?*, 


B. La doctrine du "Révélateur des Mysteres" 


C'est la structure méme de la Voie mystique que notre texte principal se propose 
de "révéler" en donnant une interprétation originale de la célebre tradition 
soufie des “70 000 Voiles de Lumière et de Ténébres!"*". En réalité, c'est l'essen- 
tiel de la doctrine mystique d'Isfaráyini qui sera "dévoilé" ainsi; car ce leitmotiv 
des "Voiles de Lumière et de Ténèbres” comportera les deux thèmes majeurs 
dont sa pensée s'inspire: celui de la structure de l'étre tout court par rapport à 
l'expérience mystique de annihilation (faná' = nísti), et celui du rang de l'état 
mystique (waláyat) par rapport à l'état prophétique. 


1. La structure des "voiles" 


Dès le début, il faut observer que la dualité fondamentale des Voiles de Lumière 
et de Ténébres se traduit en deux facons contradictoires en apparence de consi- 
dérer le rapport entre l'homme et Dieu: d'une part, il est précisé que la Voie se 
compose de cinq étapes comprenant chacune 14 000 Voiles de Lumière et de 
Ténébres (K. 6), d'autre part, il n'y a que 28 000 Voiles ténébreux constituant 
ensemble avec autant de Voiles lumineux les quatre premières étapes, situées à 
l'intérieur de l'être humain (wujüd-: insáni) "5, tandis que la cinquième étape, 
qui est celle du "voyage en Dieu" (sayr fi Allâh K. 11, tariq ft Allâh K. 88)!” etse 
situe "en dehors" de l'être humain, comprend 14 000 Voiles de Lumière, dus à la 
Jalousie (ghayrat) et la Majesté (jalál) divines (K. 5 et 27). Malgré une certaine 
continuité de structure à travers les cinq étapes, il y a donc ici une césure 
évidente entre ce qui est de l'Homme et ce qui est de Dieu. C'est pourquoi le 
passage à la "cinquieme étape" est un passage initiatique au sens profond de ce 
mot: c'est le "terme initial de la waláyat", l'acces en étant conditionné par la 
"mort" initiatique (K. 88) qui est l'annihilation, car la "Jalousie" de l'Amour 
divin "tue" tout ce qui est "autre" (ghayr) (K. 110 - 111. 114 - 115), et le 
"voyageur" n'y est plus un “cheminant” (sálik-i sá'ir), mais un "attiré-volant" 
(majdñüb-i fé'ir) dans la dimension du “Non-lieu” (Lá-makán) (K. 77 - 78. 
87)'78. Le "voyageur" a beau “cheminer” dans l'univers entier: sans ce "ravisse- 
ment divin en extase” (jadhba-yi rabbäni), il ne pourra jamais sortir de son être 
à lui (hasti-i khwud) (K. 87). Mais précisément, "quand ce Voile disparait, son 
étre-de-feu devient non-lumière par l'Étre-de-Lumiere du Soleil” qui est “la 


Lumière des Cieux et des Terres”, et c'est alors que " 
ê ۰ i e toutest L 
être n'est pas" (K. 72, cf. (۰, : uterque 
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lût) divines, en se concentrant par la puissance de la mémoration/dhikr) et dela 
méditation (fikr), assis sur le trône de sa conscience secrète. sur le Centre de 
l'Unité. C'est alors que les "idées suggérées par Dieu" se consolident au fond de 
l'entité spirituelle et que le "souverain divin prend place sur le trône qui est la 
conscience secrete!9?", Après l'observation”, il y a (6) l'établissement d'un 
"rapport" (munásaba,, c'est-à-dire la conscience de l'inégalité absolue du fait 
d'etre serviteur et du fait d'être Dieu. Il faut faire tous ses efforts pour dépasser 
cet état de "stupefaction" (tahayyur). La suivante station (7) est celle de la 
"contemplation" / musháhada), où le regard du mystique serviteur sur le fait 
d'etre serviteur est annihilé dans la "presence contemplative de Dieu" ۵۵ 
Allâh). C'est la contemplation ininterrompue des différents attributs divins, 
aboutissant à la gnose de l'Essence. Finalement, il y a (8) la "vision absolue" 
f ru'ya), station exclusive de toutes les précédentes, y compris shuAhüd. C'est ici 
seulement que les sons de la musique ne peuvent plus atteindre le mystique. 
parce que celui-ci s'en échappe ici au-delà du monde de la perception sensuelle — 
et c'est ici l'occasion pour Isfaráyini d'insérer le récit de son expérience person- 
nelle d'échappement au samá "` que nous connaissons déjà (supra p. 10). Annexe 
A. 111, 5 - 12). Ainsi donc, le samá' peut conduire à un état "hors du samä'”, de 
méme que le dhikr, nous l'avons vu plus haut (supra p. 22), doit aboutir à un état 
"hors du dhikr”, ou le “dhikr extatique” (istihtár-i dhikr): et cette extase 
correspond exactement à ce qui sera, dans le "Révélateur des Mystères”, le 
passage. par l'annihilation, au “Huitième degré de la Voie mystique”. 
Puisque l'annihilation est aussi la septieme d'entre les "sept vertusde l'àme 
pacifiée" (K. 15 - 16), tout semble se tenir dans la pensée de notre auteur: 
annihilation, contemplation présentielle. arcane sont des noms référant tou- 
jours au "dernier degré" de la Voie; car le "Huitieme degré" ne se surajoute pas 
comme les autres. Il n'y a pas, pour Isfaráyini, de couleur supérieure au noir de 
l'arcane!??: et la question de savoir si la "lumiere incolore” est supérieure au 
noir est finalement dépourvue de sens. En effet, le noir est par excellence le 
symbole de la plénitude (kamál), parce qu'à la différence de toutes les autres 
couleurs, il réunit en lui-méme la plénitude de toutes sans subir aucune altéra- 
tion (Annexe À, IV, 15). Mais relevons encore son ambivalence. Nous avons vu 
que ce peut être l'"idolátrie de l'àme" qui se manifeste par un "noir lumineux" 
(supra, p. 38); ajoutons qu'une telle possibilité peut s'avérer juste méme dans le 
cas d'une vision de la formule Bismillah écrite en noir (Annexe À, I. 9 et 23). La 
meme ambivalence du noir fut également remarquée par d'autres mystiques: 
Najm-i Rázi y voit le mystère de la coincidence des opposés''"'. Shamsuddin-i 
Làhiji (ob. 912/1506-07) essayera de l'expliquer en observant que la proximité 
extréme produit le méme effet que l'éloignement extréme, parce que la Lumiere 
pure est aussi invisible que la "Téneébre" pure!"*. Pour Rázi, si la lumière des 
attributs de Majesté (jalóál, qahr: peut se manifester comme "pure Térebre” 
( zulmáni-i sirf), c'est parce que cette lumiere est “brûlante” (= annihilante), 
tandis que la lumiere des attributs de Beauté (jamäl. lutf) est “illuminante” (= 
donnant ۱۵۵۲۵۱۱۲۸ C'est pourquoi tout ce qui est ténébreux dans le monde, ¥ 
compris en particulier les "Sept Enfers”, releve de la lumière des attributs de 
Majesté, tandis que ce qui est lumineux dans le monde relève des attributs de 
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pas encore le signe de l'achevement total; et il semble que Khunji n'ait été 
gratifié jusqu'ici que de ce qui s'appelle "épiphanie de l'esprit" (tajalli rüháni) 
dans le lexique kubrawi. Mais ce n'est pas encore le dernier mot d'Isfaráyini au 
sujet des visions de l'arcane par Khunji. Voyons comment le jeu des questions et 
réponses continue: 

Question: Une autre fois, je vis le segment d'un cercle noir, et sur ce segment 
le segment d'un cercle de lumière blanche. Dans le noir, il y avait une inscription 
en noir. Je n'en pus comprendre que ceci: Ism Allâh al-a'zam (le plus grand nom 
de Dieu). 

Réponse: Le cercle noir est celui de la sphère de arcane ( tawr-i ۵۴۱۰ La 
lumiere blanche du segment de cercle superposé est un rayonnement provenant 
de la sphère de la conscience secrète et se propageant dans la fenêtre de la sphere 
de l'arcane. L'écriture noire dans le noir veut dire que tu as vu les ordres du 
monde du non-étre (ahkám-i 'álam-i 'adam) écrites dans le monde de l'annihila- 
tion par le calame de annihilation sur la table de l'annihilation absolue (Jawh-i 
faná' al-fané'). Il y a de l'espoir pour que tu trouves la voie menant à l'annihila- 
tion absolue et puisses contempler l'existence de toute chose (wujüd-i mawjü- 
dát) dans le monde du non-étre. La preuve en est que tu aies pu comprendre 
l'inscription Ism Allâh al-a'zam ... Le "plus grand nom de Dieu" est la présence 
contemplative /shuhüd) du pèlerin mystique. Tout ce qu'il perçoit dans cette 
contemplation comme existant, il en verra l'existence réalisée apres la contem- 
plation. (bid. 11 et 25). à 

Cette fois-ci, le visionnaire semble avoir dépassé le niveau d'une simple 
"épiphanie de l'esprit". Même si une certaine dualité, un reste d"'étre" subsiste 
du fait du rayonnement de la lumière blanche sur le noir, celui-ci symbolise 
maintenant l'annihilation absolue (faná' al-faná'). L'allusion à la "Table pré- 
servée" (lawh mahfüz) est évidente; et celle-ci est sans doute l'équivalent de la 
"face supérieure de l'esprit" recevant l'émanation, puisqu'elle est le plan méta- 
physique supréme où les êtres sont "écrits" "avant" de se réaliser dans le monde 
de l'existence. On pense aussi à ce "miroir du non-être” (mir'át al-‘adam) ni 
éternel ni temporel, dont c'est le propre de réfléchir la créativité divine, le tajalli 
rabbáni (Annexe A, VI, 5 et 7 - 8; cf. 17ss). 

Que l'expérience de Khunji ait été celle d'une "présence contemplative" 
(shuhád), c'est ce qu'Isfaráyini lui atteste d'ailleurs également à la suite de la 
vision de la "sphere de l'arcane" (cf. Annexe À, I, 12 - 13 et 26 - 27). Pour mieux 
élucider ce que cette "présence" peut signifier dans le lexique de notre auteur, il 
ya lieu de revenir ici à son commentaire sur le propos d'un soufi anonyme 
zc ru ue cu CT 

4; ca shá 1 id ont ici un lieu précis, celui de l'avant- 
c nuu E 
partie concernant les trois premières ” i e Re ie es rue 

e t stations”, désir (shawg), affection (tawq) 
et goût passionné (dhawq) (Annexe A, III, 2; cf. supra, p. 27). Selon ce commen- 
taire en effet, il y a ensuite (4) la garde des idées” (ri'áyat al-khawátir), plus 
exactement le rejet de celles suggérées par le coeur et par l'ange: puis (5) 
l'observation” ‘murägaba), où le mystique "observe" les “descentes” /tanazzu- 
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je vis une lumiere semblable à celle du soleil. 

Réponse d'Isfaráyini: En présumant que par “lumière semblable à celle du 

soleil" tu as voulu dire "disque du soleil", il y a ceci: si ce disque ne s'est pas 
arrété devant ta face, malgré tes efforts, et qu'il s'est mu avec le mouvement de 
tes yeux, alors il s'agit de la “lumière de l'ablution" (nûr-i ."تلام‎ Si au 
contraire il s'est arrêté devant ta face, c'est la forme du coeur purifié. S'il s'est 
manifesté soudain, pour se retirer aussitót, et que le sentiment d'un respect 
mêlé de crainte en est resté, alors c'est la beauté de l'entité spirituelle (jamál-i 
rühániyat) qui s'est manifestée (Annexe A, I, 2 et 16). 
- Question: En retraite, un matin je vis apparaître une face de lumière à la 
maniere de ce qu'on voit dans un miroir. Un peu du cercle du coeur était visible, 
le reste était entierement face. Cela disparut. Un peu plus tard, en état de veille, 
je vis apparaitre un cercle plus grand que le disque du soleil, mais comme le 
soleil, avec une face de lumiere. La premiere face avait été plus belle, virant un 
peu à la lumière rouge, tandis que la seconde était blanche et pure. Dans l'oeil de 
la premiere, je vis un peu du blanc de l'oeil; le reste était noir. Celui dela seconde 
était entiérement noir. Mais toutes les deux étaient belles. Je regardai la 
seconde face pendant un long moment, espérant qu'elle dirait quelque chose, 
mais elle disparut sans rien dire. 

Réponse: La face était celle de l'esprit. La visibilité partielle du cercle du 
coeur s'explique du fait que le coeur a été le miroir de l'esprit. Sa disparition est 
due au nuage de la passion (hawû) qui s'est interposé. Le cercle plus grand que le 
disque du soleil était (encore) le miroir du coeur faisant apparaitre la face de 
l'esprit. Que la premiere face ait été plus belle, c'est parce que tu l'as contemplée 
avec l'oeil de l'amour, la lumiere rouge était ici celle de l'amour (nür-i 'ishq)!$5. 
Quant à l'apparition partielle du blanc de l'oeil, c'est l'oeil de la conscience 
secrète (‘ayn-i sirr) qui s'est manifesté comme parure de la face de l'esprit; et 
c'est cela la quintessence de l'entité spirituelle (khulága-yi rühániyat). Que le 
noir ait été prépondérant, cela veut dire que l'arcane était dominant sur la 
conscience secrete. Que le tout ait été noir (dans la seconde face) signifie la 
victoire de l'arcane. C'est à partir de ces deux entités que se font jour la 
“sobriété” (sahw) et l'"ivresse" (sukr), de même que l'annihilation {fané') et la 
permanence /bagá') ont leur racine ici. (C'est-à-dire que) c'est dans l'oeil de 
l'arcane qu'apparait le monde du non-étre ('álam-i 'adamy, et c'est dans l'oeil de 
la conscience secrete qu'apparait le monde de l'étre (àlam-i wujüd); toutefois, 
ni Fun ni l'autre n'ont une voie d'accès à l'Étre absolu (wujüd-i mutlaq). Enfin, le 
fait que la face disparut sans rien dire signifie que tu n'es pas encore arrivé à la 
dignité de pouvoir converser avec l'esprit; sinon cela en aurait été le début. (Ibid. 
5 et 19). 

Ici donc, il faut relever l'apparition de l'arcane, "noir de l'oeil", et de la 
conscience secrète, "blanc de l'oeil", “parure de la face de l'esprit". Puisque le 
blanc cede la place au noir comme la lumiere blanche la cède dans la vision de 
Simnäni à la lumière incolore provenant du monde de l'impératif divin, on est 
vraiment tenté d’identifie: l'arcane avec la "face supérieure de l'esprit", d'au- 
tant plus que le noir signifie ici l'annihilation, le "non-étre" qui est l'aboutisse- 
ment de la voie mystique “dans l'être” (cf. infra, HI. B. 1.). Il est vrai que ce n'est 


39 


INTRODUCTION 


S'il y a eu d'abord l'apparition d'un noir lumineux à la mesure d'une étoile, 
c'est que l'obscurité de l'idolátrie de l'àme ) shirk-i nafs) sest placée devant la 
lumière de la conscience secrete ( nür-i sirr). La lumière qui s'est attachée à cette 
noirceur de sorte à la faire briller comme une pièce dorée, est due à l'irradiation 
des lumières du dhikr et du coeur et de l'esprit sur la substance de l'àme 
(jawhar-i nafs) qui en reçoit un reflet. Le fait que cette apparition soit ensuite 
devenue rouge à l'intérieur, tout en restant noire à l'extérieur, signifie que les 
élans impétueux des épiphanies du dhikr (sotawát-i tajalliyát-i dhikr), jointes à 
la lumiere de l'amour (nür-i 'ishq), tombent sur la substance de l'âme pour en 
éliminer l'obscurité de l'idolátrie. Cependant, la ligne noire autour de l'intérieur 
rouge signifie qu'une trace de cette idolâtrie persiste encore dans le cercle du 
coeur ( dá'ira-yi qalb). Ensuite, l'intensité du rouge s'étant accrue, la lumière du 
coeur (nûr-i qalb) s'est jointe au feu (nâr) du dhikr et de l'amour, tout en laissant 
un reste de la ligne noire. Quand celle-ci est completement effacée, le rouge 
change au blanc, ce qui veut dire que la lumière de la conscience secrète (nür-i 
sirr) a maintenant dominé le coeur. Enfin, lorsque la lumiere est devenue trop 
subtile pour qu'une couleur puisse étre percue, c'est la Réalité de l'entité spiri- 
tuelle (hagíqat-i ráhániyat) qui est devenue le lieu de la théophanie provenant 
du côté du monde de l'impératif divin sur le coeur et l’âme (az ihat-i 'álam-i amr 
bar qalb u nafs mutajalli mishawad) (Correspondance A. V, 8 et 20-27). 

En interprétant ces éléments de la vision de Simnáni comme signalant les 
phases d'un processus de transformation de l'àme du visionnaire aboutissant à 
une théophanie, Isfaráyini semble donc procéder ici à partir d'une échelle de 
trois couleurs, à laquelle s'ajoute la "lumiere incolore": le noir, le rouge et le 
blanc, homologues de l'âme, du coeur et de la conscience secrète. Plus exacte- 
ment, l'obscurité du noir se plaçant au début devant la “lumière (blanche) de la 
conscience secréte" n'est pas l'àme en tant que telle, mais son "idolátrie" 
(comparer l'image de la Pierre noire, ici p. 20). De méme, si le remplacement 
graduel du noir par le rouge signifie sans doute la transformation de l'âme en 
coeur, il faut relever que le "teinturier" n'en est ni l'àme ni le coeur, mais le "feu" 
de l'amour et du dhikr, auquel la “lumière du coeur" s'est jointe. Cette précision 
sera d'ailleurs corroborée lors de l'interprétation d'une vision de Khunji (v. 
infra). Quant à l'association de la lumière blanche à la conscience secrète, c'est 
devenu un point de doctrine dans la pensée systématique de Simnáni'**. Chez 
notre Isfaráyini, ce semble étre également un fait constant dans ses interpréta- 
tions de visions'*'; mais cette conscience secrète "blanche" est au fond pour lui 
"l'oeil de la face de l'esprit", comme nous le verrons tout à l'heure, voire, la 
“quintessence de l'entité spirituelle". Entendons par là la "face inférieure" de 
l'esprit, celle tournée vers le monde créaturel, puisqu'il y a au-dessus de la 
lumière blanche la lumière incolore provenant du "monde de l'impératif divin”, 
et c'est le propre de la "face supérieure" de l'esprit de recevoir directement les 
lumieres divines (supra, p. 32). 

Le scénario des visions de Khunji étant beaucoup plus varié que le précé- 
dent, | interprétation d'Isfaráyini, très riche et circonstanciée, appellerait tout 
un commentaire. Nous nous contenterons ici d'en relever les points suivants: 

Question de Khunji: En état de veille, pendant l'accomplissement du dhikr, 
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‘élam-i ghaybi): ce sont ceux gratifiés de charismes ' karámativyán). 

1. Ceux qui l'accomplissent dans le monde ésotérique suprasensible (malaküt-i 
'álam-i ghaybi): ce sont ceux gratifiés de dévoilements / mukáshafán). 

5. Ceux qui l'accomplissent dans le monde ésotérique de la "Distance des deux 
arcs" i malaküt-i qåb qawsayn (cf. 53:9]: ce sont les "rapprochés" / muqarrabán). 

6. Ceux qui l'accomplissent dans le monde ésotérique du "Ou plus pres" 
(malaküt-i aw adná (cf. 53:9}1: ce sont ceux qui atteignent le but f wásilán)." 


Ces deux fragments s'expliquant l'un par l'autre, on dira donc que la 
“conscience secrète” et l'"arcane" sont supérieurs au "coeur" et à l'esprit" dans 
la mesure où les deux degrés de proximité ésotérique perçus symboliquement 
par notre soufi dans l'expérience prophétique de la "Distance des deux arcs ou 
plus pres" (cf. encore infra p. 46), se situent au-delà méme du "monde suprasen- 
sible", c'est-à-dire au-delà méme du domaine des miracles et des visions accessi- 
ble aux "moyennement avancés". 

Une perspective bien différente à première vue est ouverte dans le Révéla- 
teur des Mystères, où la conscience secrète et l'arcane sont désignées comme la 
sixieme et la septieme d'entre les "sept spheres du coeur" (atwár-i dil, K. 21) et 
ne semblent donc méme pas avoir le statut d'un centre indépendant comme le 
coeur et l'esprit'^*. Cette localisation de sirr et khaft parmi les "spheres du 
coeur" peut sans doute surprendre, non seulement parce qu'elle est inhabituelle, 
mais aussi parce qu'elle impliquerait en stricte logique que puisque le coeur est 
inférieur à l'esprit, toute "sphere du coeur" doit l'être aussi. Nous ne croyons pas 
cependant qu'il faille appliquer cette logique dans ce cas. Comme le "Révélateur 
des Mystères” essaye de l'expliquer, les "sept sphères du coeur”, les "sept 
niveaux de l'esprit", les "sept vertus de l'ame pacifiée", etc., ne sont au fond que 
des miroitements d'une méme Heptade microcosmique, que le mystique doit 
dépasser pour arriver au “Huitième Degré” (cf. infra, p. 43). Par conséquent, sirr 
et khaft occupent toujours la place la plus élevée dans cette structure. De plus, il 
y a à considérer la possibilité que la structure triadique des "six manieres 
d'accomplir le dhikr” refiète celle des trois centres subtils à double face trans- 
metteurs de l'émanation, soit l'àme, le coeur et l'esprit. Dans cette optique, il y 
aurait homologie entre le dhikr de la "langue extérieure et intérieure" et les 
"deux faces de l'àme", entre celui du "coeur et de l'esprit" et les "deux faces du 
coeur", et entre celui de la "conscience secrète et de l'arcane" et les "deux faces de 
l'esprit". 

Quoi qu'il en soit, l'impression que la conscience secrete et l'arcane jouent 
en quelque sorte le ròle des deux faces de l'esprit pour Isfaráyini s'impose 
également dans l'analyse de quelques exemples concrets de son art d'interpréter 
les visions de ses disciples. C'est ce que nous allons essayer de démontrer dans ce 
qui suit, en attirant l'attention en particulier sur l'apparition de ces deux 
"spheres" (tawr-i sirr et tawr-i khafi) dans les visions de Khunji. 


Relevons d'abord le fait que dans son interprétation d'une vision de Sim- 
nàni, Isfaráyini semble situer la conscience secrète directement au-dessous de la 
face supérieure de l'esprit. Il lui répond en effet en faisant les observations 
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chrétiens, n'est en fin de compte qu'une apparition éphémère et trompeuse, un 
signe avant-coureur de la "vraie" expérience mystique. Mais quand c'est 
l'Océan de la Vraie Réalité" qui agite les ondes de lumière tombant tantôt sur 
l'àme, tantôt sur l'esprit, il est difficile de voir dans cet “Océan” autre chose que 


la Source primordiale de l'émanation. 


On remarquera aussi que l'échelle des "centres subtils" n'est pas exacte- 
ment ici celle de la structure microcosmique dessinée auparavant. En ce qui 
concerne l'àme et le coeur, leurs "deux faces" sont passées sous silence; mais 
comme pour combler cette lacune, la "conscience secrète” (sirr) est mentionnée 
entre le coeur et l'esprit. Or on sait que déjà en soufisme classique, la place de la 
"conscience secrète” est loin d'être déterminée d'une manière uniforme, et il en 
est de méme à l'intérieur de l'école kubrawie. Kubrá lui-méme présente le 
schéma de Qushayri: il y a les trois degrés d'intériorisation du dhikr: celui dela 
langue, celui du coeur et celui de la conscience secrète; et il y a, pour le schéma 
du sulük en général, l'échelle áme-coeur-esprit-conscience secrete!9?, Pour 
Najm-i Râzi au contraire, la conscience secrète se situe au-dessous de l'esprit, 
comme dans la doctrine dite malámatiya!*', mais sans que celui-ci devienne le 
centre supréme pour autant, car il y a au-dessus de l'esprit un autre "secret": 
celui appelé khafi (“arcane”); et cet ordre (sirr — rih — khafi) sera également 
adopté par Simnání'*7. Dans ce domaine en effet, Simnáni semble avoir préféré 
la clarté de Rázi à la pensée de son propre maitre, qui présente plusieurs traits 
originaux encore que peu systématisés. 

Ce qui est clair chez Isfaráyini, c'est que pour lui-aussi c'est le khafi qui 
occupe la position supréme dans l'échelle des centres subtils, et que le sirr occupe 
une position voisine. En tant qu'organes du dhikr intériorisé, ces deux centres 
sont en fait supérieurs à qalb et rüh, de méme que ces derniers sont placés 
au-dessus de la "langue extérieure et intérieure" comme organes du dhikr. C'est 
ce qui résulte de deux petits fragments isfaráyiniens groupés par Simnáni 
parmi les “Sources de la Sagesse” (Rasá'il an-nür, Chapitre VII, yanbü' n° 3 et 2) 
et répétés indépendamment de Simnáni par Khurramábádi'*?. Dans le 
fragment n° 3, notre auteur déclare: 

“Ilya six (sic) manières d'accomplir le dhikr. Premièrement, le dhikr de la 
langue extérieure et intérieure (dhikr-i zafán-i zâhir wa bátin): c'est la station 
des débutants. Deuxièmement, le dhikr du coeur et de l'esprit (dhikr-i qalb wa 
rûh): Cest la station des moyennement avancés. Troisièmement, le dhikr de la 
conscience secrète et de l'arcane (dhikr-i sirr wa khaft): c'est la station des 
achevés (magám-i muntahiyán)." 


Dans l'autre fragment, ce qui est de toute évidence la méme structure 
apparait sous la forme suivante: 
"Il y a six groupes de "mémorants": 
1. Ceux qui accomplissent le dhikr dans le monde exotérique humain (mulk-i 
'&lam-i insäni): ce sont ceux qui sont à l'abri ( salámatiyán). 
2. Ceux qui l'accomplissent dans le monde ésotérique humain (malaküt-i 
álam-i insáni): ce sont ceux qui s'exposent au "Bláme" ( malámatiyán)!*^. 
3. Ceux qui l'accomplissent dans le monde exotérique suprasensible ( mulk-i 
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L'effet du dhikr sur la voie des centres subtils est ensuite précisée par 
Isfaràáyini comme suit: 

"Les maitres de la Voie mystique ont recommandé cette Parole aux "cher- 
cheurs de la Vérité” pour que la "Vilaine Parole" (14:31/26), c'est-à-dire 
l'autre-que-Dieu, soit arrachée du fond de la terre du coeur (qalb) par Lá iláha, 
et que “Arbre excellent" (14:29/24), c'est-à-dire la Vraie Réalité de la Parole, 
soit implanté par illa'llâáh dans les terres du coeur (gaib), de la conscience 
secrète (sirr) et de l'esprit (rüh), de sorte que les “sphères du coeur" et les 
"niveaux de l'esprit" soient remplis de la Lumière de la Parole. Lorsque la 
Lumière de la Parole demeure dans la terre du coeur (dil), l'étincellement des 
lumières du coeur (qalb) et dela conscience secrète (sirr) commence à être agité 
par les ondes de l'Océan de la Vraie Réalité (bahr-i haqiqat), et (cette) marée 
descendante et montante arrive tantôt au rivage de l'âme (nafs), tantôt du côté 
de l'esprit (rûk), en effaçant toute obscurité dont l'âme s’est imprégnée en sa 
substance foncière (nihád-i nafs), et à partir de laquelle une ternissure a pu 
s'imposer, à cause de l'affinité de la nature ténébreuse de ce qui est créé, sur la 
face (inférieure) de l'esprit. Dans ces conditions, il est inévitable que se mon- 
trent des couleurs et des lumières. Or plus le dhikr est intensifié, plus la 
Lumière de la Parole est consolidée et dominante dans le monde intérieur. 
Quand 12 face de l'esprit qui est tournée vers le monde créaturel est ainsi 
purifiée de la ternissure (provenant) de l'àme, par l'assaut des Lumieres de la 
Parole, les Lumières épiphaniques de l'esprit (anwár-i tajalliyát-i rüháni) s'épi- 
phanisent sur la substance du coeur (jawhar-i qalb), et la substance de l'âme 
(jawhar-i nafs) en reçoit un reflet. (C'est ainsi qu”) une maladie dans la disposi- 
tion de lame ( mizáj-i nafs) devient manifeste, une couleur jaune en est engen- 
drée, et ce genre de lumières (visualisées par le disciple) en résulte. Parfois c'est 
rouge, parfois vert, parfois bleu, parfois blanc. Autrement, la Lumiere n'a point 
de teinture en sa réalité propre à elle-méme; le teinturier, c'est l'àme (nafs). Si 
celle-ci enlève l'obscurité qui lui est propre, il ne reste ni de couleur ni d'odeur." 
(Correspondance A. V, 16). Voilà donc une théorie générale qui se propose 
d'expliquer les visualisations de couleurs accompagnant la pratique du dhikr 
d'une manière quasiment scientifique: ces couleurs résulteraient simplement 
du rebondissement sur le principe ténébreux, représenté ici par l'âme, de certai- 
nes forces lumineuses et spirituelles déchainées par l'action purificatrice du 
dhikr'5*. Mais il faut dire que cette théorie ne suffit guere à expliquer la 
méthode d'interprétation appliquée par la suite par Isfaráyini lui-même. Celle- 
ci, en effet, présuppose un certain nombre de données qu'il nous faut encore 
essayer de clarifier. 

Tout d'abord, on aimerait savoir davantage sur la nature des différentes 
sortes de “lumières” qui viennent d’être mentionnées. S'il est précisé qu'il s'agit 
des “lumières épiphaniques de l'esprit (anwár-i tajalliyât-i rüháni), alors on 
peut comprendre qu'on n'est pas encore en présence d'une "vraie" théophanie 
(tajalli rabbáni); car selon la doctrine de Mad? Baghdádi et Najm-i Rázi'*?, 
présupposée par notre auteur (cf. K. 79 et 85), il y a une importante distinction 
entre ces deux sortes d'expérience, la "vraie" théophanie étant accessible aux 
seuls musulmans, tandis que l“épiphanie de l'esprit", accessible également aux 
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évaporations successives. en un résidu "extrémement noir" (appelé ici qutára), 
c'est-à-dire l'existence physique'5*. Aussi bien verrons-nous que pour Isfa- 
ráyini, la mystérieuse “Lumière de la Parole” transmise aux humains par le 
Prophète (et. par extension, aux disciples par le shaykh donnant l initiation au 
dhikr) émane en dernier lieu de la méme source divine dont la "Lumiere de la 
Bonne Direction" était émanée, à travers l'"Esprit de Mohammad", sur les 
esprits préexistants des humains éternellement acceptés dans la Citadelle de 
l'Islam (Annexe A, V, 7; cf. infra, p. 435). 

D'autre part, l'émanation du subtil au dense, tant sur le plan macrocosmi- 
que que sur le plan microcosmique, ne suffit pas dans la pensée de nos auteurs à 
expliquer la fonction des centres subtils. En effet, ce même continuum de densité 
croissante doit également étre considéré sous un angle tout-à-fait différent, 
complémentaire de l'explication émanatiste: celui d'un dualisme considérant le 
spirituel et le matériel, la lumiere et les ténébres comme paires d'opposés. Or ce 
dualisme se présente à son tour sous un double aspect, selon que ces paires sont 
considérées comme antagonistes ou comme complémentaires, mais sans que l'on 
puisse toujours distinguer nettement l'un de l'autre de ces aspects. Dans le 
"Révélateur des Mystères” par exemple, quand il s'agira d'expliquer la struc- 
ture du cosmos, notre auteur évoquera le vieux mythe du mariage de l'esprit et 
du corps pour identifier ensuite — et ceci encore en s'inspirant sans doute de 
Najm-i Rázi'5* — le coeur et l'âme comme étant leurs deux enfants de nature 
inégale, le coeur ressemblant à son pere, l'esprit, l'àme ressemblant à sa mere, le 
corps , “père et fils" étant lumineux, “mère et fille" étant ténébreuses; et ces deux 
principes "contraires" se font face tout en s'équilibrant, comme le font les sept 
niveaux "terrestres" et les sept niveaux "célestes" de ce cosmos (cf. K. 13 ss. et 
infra, p. 42s.). En revanche, quand il s'agit d'introduire une théorie de l'éduca- 
tion spirituelle, comme dans la présente lettre écrite à Simnäni, le principe 
"dense" et ténébreux apparait nettement comme l'antagoniste tout court. Ainsi. 
notre auteur continue son exposé de la théorie des latá'if en expliquant que "tant 
que l'homme ignore le moyen de regarder dans l'Origine de son Aventure, et 
qu'il attribue de la vraie science à l'âme (nafs) dont le propre est l'ignorance, il 
confond le désert plein d'épines qu'est le corps matériel avec un jardin aux roses. 
et les plaisirs "métaphoriques" (= matériels) avec la Réalité... Plus il est à la 
recherche de ces plaisirs, plus les ténèbres du corps matériel deviennent opa- 
ques, les désirs suggérés par l'âme s'intensifient et par là-même, les inspirations 
sataniques s'enracinent solidement dans la substance de l'àme..., ce qui fait que 
les lumieres de la lune "coeur" et du soleil "esprit" sont encore plus voilées pour 
1 âme.. .de sorte que la voie des lumières provenant du Monde du Mystère risque 
d'être barrée M Correspondance A. V, 11). C'est ici précisément ou intervient le 
shaykh, nous l avons vu plus haut, pour débarrasser cette voie chez le nouveau 
disciple par l'action purificatrice du dhikr, qu'il lui commande d'accomplir 
continuellement. Notons que ce même risque d'une obstruction de la voie des 
lumières spirituelles par l'influence du corps est également dépeint par Najm-i 
Rázi; mais selon lui, c'est l'application de la sharí'at qui en est le seul remède au 


niveau du corps et de l'âme, tandis que la fonction du dhikr sera spécifiquement 
la purification du ۰ 


34 


INTRODUCTION 


pourrait totalement destituer l'esprit de son rang particulier. C'est pourquoi la 
Volonté fonciere réalisa, de par sa sagesse créatrice, la nécessité d'y insérer 
l'Àme (nafs) comme ayant deux faces, d'une maniere analogue à ce qui vient 
d'être exposé à propos du coeur." (Ibid. 10) 


Pour commenter ce texte fondamental d'Isfaráyini, on relèvera tout d'abord 
l'idée des "deux faces de l'Esprit" faisant de celui-ci l'intermédiaire entre l'in- 
créé et le créé, idée d'une importance capitale pour le soufisme, puisqu'on en 
trouve plusieurs variantes déjà chez les grands classiques, notamment Halláj, 
en dépit des réticences de certains auteurs comme Sarráj ou Hujwiri condam- 
nant toute tendance à voir de l'incréé dans l'Esprit comme hétérodoxe!*°. Dans 
l'époque où nous sommes avec Isfaráyini, c'est avant tout Abühafs "Umar-i 
Suhrawardi (ob. 632/1234) qui semble avoir donné droit de cité à ce genre d'idées 
dans l'orthodoxie sunnite. Ce dernier estime en effet que la tradition soufie 
connait à la fois la tendance de considérer l'esprit comme temporel fhudüth} et 
celle de le considérer comme éternel (qidam); et comme témoin à l'appui de la 
seconde opinion, il cite ce propos d'un soufi du III* siecle: "L'Esprit n'est pas issu 
de l'impératif Esto! (kun!), car s'il en était ainsi, ce serait pour lui une humilia- 
tion. Comme on lui demanda alors d'où il était issu, il répondit: d'entre la Beauté 
(jamál) et la Majesté (jalál) divines!'*''" Comme solution personnelle du pro- 
blème de la mas'alat ar-rüh, Suhrawardi postule ensuite deux sortes d'esprit 
humain: il y a d'une part "l'esprit humain(insání) sublime et célestiel", relevant 
du monde de l'impératif divin (‘élam al-amr), d'autre part "l'esprit animal 
humain (bashari}” qui est le pneuma vital matériel, relevant du monde créé 
(‘âlam al-khalq). C'est par la descente de l'esprit sublime sur le pneuma vital 
que ce dernier devient spécifiquement humain: il devient l'áàme/nafs); et c'est de 
l'union de l'esprit et de l'âme que le coeur subtil vient à l'étre'*?. 


Cependant, si l'enseignement de Suhrawardi a pu exercer une certaine 
influence sur notre mystique, ce n'est guere sa conception "dualiste" qui est à la 
base de l'échelle de "centres subtils” proposée ici par Isfaráyini. En les considé- 
rantcomme transmetteurs de l'émanation, et en les limitant en cette fonction au 
nombre de trois, esprit, coeur, âme, c'est plutôt de Najm-i Rázi que notre auteur 
s'inspire directement!5?. De méme, si Isfaráyini précise que chacun des trois 
centres situés entre Dieu et le corps humain a deux "faces" pour recevoir les 
“lumières” et pour les transmettre au niveau suivant, nous trouvons la méme 
idée formulée déjà par Najm-i Rázi également, encore que placée dans un 
contexte différent du précédent, et appliquée à une autre échelle de centres 
subtils. Selon Rázi en effet, ce sont arcane (khafi). la conscience secrete (sirr) et 
le coeur (dil) qui jouent ce double rôle de récepteur et transmetteur dans 
l'expérience mystique appelée “dévoilement des attributs divins” (kashf-t si- 
iz Enfin, on peut également voir une préfiguration de ce que nous venons 
de lire chez Isfaráyini dans une célebre image évoquée par Najm-i Rázi pour 
illustrer le processus de l'émanation de l'Esprit pur mohammadien" (rüh-i 
páh-i muhammadi) sur le plan cosmique: c'est une méme piece de sucre brut et 
blanc (qand-i sapid) qui, prise de la "canne à sucre" qui est la "Lumiere de 
l'unitude absolue" (nür-i ahadiyat), se transforme par un processus de six 
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"nom" (ism), Dieu lui-méme (ou l'Absolu, Huwa) est “la Signification des si- 
gnifications, l'Esprit des esprits, le Coeur des coeurs!^$." KE 
3. "L'étre humain (wujüd-i insán) est une copie de l'etre du monde (wujüd-i 
'álam), ou plutôt, c'est l'inverse en réalité... Du Tróne céleste jusqu'à la Terre, 
aucune particule n'est vide de l'Homme!” (ibid. 9). Ce sera également l'un des 
themes majeurs du "Révélateur des Mystères”, où l'auteur s'appliquera à dé- 
montrer que le microcosme humain, bien que Voile de iumières et de ténèbres 
séparant l'homme de Dieu, ne fait que refléter la structure fondamentale de 
l'être tout court et en tant que tel est la théophanie par excellence. Dans le 
présent contexte cependant, le propos de cette troisieme prémisse est plutôt 
l'application d'une théorie de l'émanation sur le plan de l'etre humain indivi- 
duel, ce qui permettra de donner un sens aux expériences mystiques en homolo- 
guant l'échelle des "centres subtils” (latá'if) qui en sont le champ psycho- 
spirituel avec les phases du processus de l'émanation. C'est pourquoi notre 
auteur continue cet enseignement dispensé à Simnáàni par ce bref exposé de la 
suivante théorie des /atá'if: 

"Dans le monde éternellement au-delà du passé et de l'avenir, lorsque 
l'Esprit (rih) fut envoyé par le Créateur, de la Table du Décret... à la plaine de 
l'existence ( wujüd), il sortit de l'Atelier du Mystère /ghayb} comme ayant deux 
faces, l'une étant dans le monde de l'impératif divin (amr), l'autre dans le monde 
créature] (khalq). De son côté supérieur, étant en relation avec le monde de 
l'impératif, sa pureté et subtilité /latáfat) était parfaite, mais de son cóté infé- 
rieur, étant en relation avec le monde créaturel, une obscurité imperceptible se 
joignit à lui, comme une goutte d'eau (qutára) se joint à du sucre brut (gand). Or 
la face de l'esprit tournée vers le monde de l'impératif reçoit la profusion des 
subtiles lumieres seigneuriales et les transmet à la face qui est dans le monde 
créaturel; et c'est par ces subtiles lumières seigneuriales que le corps physique 
reçoit sa formation (tarbiyat) selon la Volonté foncière. Mais pour mener cela à 
bien, il fallait une (autre! substance subtile (/atifa), plus dense que l'esprit, mais 
plus subtile que ame (nafs), afin que les subtiles lumières dont le corps a besoin 
pour sa formation n'y arrivassent pas de maniere à le rendre incapable de les 
recevoir. Car le corps dense n'a pas la fermeté nécessaire pour recevoir directe- 
ment les subtiles lumiere: divines, sans “être mis en miettes” (tadakduk) 49 
C'est pourquoi la Volonté foncière réalisa la nécessité d'y insérer le Coeur (qalb) 
comme intermédiaire ayant deux faces, d'une maniere analogue à celle que 
(notre) calame vient de mentionner en expliquant les modalités de l'esprit. 
Ainsi, de méme que dans le monde visible, la lune reçoit les lumières du soleil 
pour les transmettre, dans la nuit sombre, du ciel lumineux à la terre téné- 
breuse, de méme, la lune "coeur" reçoit l'irradiation lumineuse du soleil “esprit” 
pour la transmettre, par degrés, du ciel-spiritualité (ásmán-i rühániyat) à la 
terre du corps, la condition humaine (zamin-i qálab-i bashariyat). Mais là 
encore, il fallait une (autre) latifa, comme voile fhijäb) et comme intermédiaire 
fwdsita) entre le coeur et le corps, plus dense que le coeur mais plus subtile que le 
corps, pour empêcher qu'une ternissure émanant des vapeurs des plaisirs du 
corps et de son appartenance au monde de la nature physique affecte la subs- 
tance du coeur (jawhar-i qalb) et la disposition de l'esprit ( mi2áj-i rûh), car ceci 
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verrons plus loin ici (cf. infra, p. 34:, la fonction initiatique du shaykh n'existe, 
comme prolongement de la fonction prophétique, que pour confirmer exotéri- 
quement l'initiation ésotérique aux mystères de la Citadelle d'un Islam éternel; 
car la "lumiere de la Parole", manifestée par la personne de l'initiateur, n'est 
reconnue que par celui dont l'esprit en avait recu une illumination des la 
prééternité. 

Mais le rôle du shaykh ne se limite pas à celui d'un initiateur. Lorsque le 
dhikr a une fois commencé à agir dans le disciple, le shaykh assume le róle d'un 
psychagogue, d'un interprète dirigeant les retraites du disciple en lui donnant 
l'explication des visions, auditions et autres expériences extraordinaires qui 
peuvent en résulter; et c'est bien le róle principal que notre shaykh murabbi 
s'était assigné à lui-méme (cf. supra, p. 19). 


b) La fonction psychagogique: la voie des "centres subtils" 


Dans son importante lettre écrite à Simnâni en 687/1288 (Correspondance A. 
V, Isfaráyini commence l'interprétation des phénomènes visualisés par son 
disciple, que celui-ci lui avait communiqués auparavant par écrit, en énongant 
les trois principes fondamentaux suivants: 


1. “Chacune d'entre les parties de l'étre humain ornées par l'état d’être en 
service divin devient, par rapport au rang qu'elle occupe, l'instrument (ou le 
lieu) d'une lumiére particuliere." (Correspondance A. V, 6). C'est ainsi que le 
maitre introduit la notion d'une échelle hiérarchique des parties constitutives 
de l'étre humain, sans préciser davantage s'il entend par là les parties du corps 
humain, sans doute "ornées par le service divin", la priere rituelle, ou s'il veut 
parler des "centres subtils" (latá'if), dont il sera pourtant amplement question 
plus loin dans la lettre. On sait que c'est un principe fondamental de l'école 
kubrawie de coordonner certaines couleurs à certains "centres subtils”, qui sont 
comme la scene des expériences mystiques, ou encore à certains états constitu- 
tifs de ces expériences'*?. 

2. La voie mystique est barrée par les "70 000 voiles de lumiere et de ténèbres”; 
il faut les dépasser tous, sans se laisser détourner par aucun (ibid. 7). En citant 
ici cette célebre tradition, dont l'explication sera le propos de notre texte princi- 
pal (K. 3), Isfaráyini semble faire allusion en particulier au spectre entier des 
expériences visionnaires qui peuvent se présenter dans la voie mystique. En 
d'autres termes, c'est un avertissement de ne pas surestimer l'importance de ces 
expériences, et surtout de ne pas les confondre avec le but de la quéte mystique. 
Remarquons ici que Kubrá lui-méme, qui avait pourtant un goüt tres vif pour ce 
genre d'expériences, avait déjà lancé un appel semblable à la prudence. En effet, 
si ces "indices" et "signes" sont des "guides" pour celui qui cherche la voie, 
disait-il, ils deviennent un "voile" lorsqu'on a reconnu le But, et sont un "ennemi 
pour les amis de Dieu". C'est que Dieu est caché par un voile de lumiere et de 
ténèbres tant sur le plan du monde sensible que sur celui du monde supra- 
sensible (monde du Mystère, 'álam al-ghayb); et bien que la lumiere et les 
ténèbres du monde supra-sensible soient, par rapport à la lumière et les téne- 
bres du monde sensible, ce que la "signification" (ma'nó) est par rapport au 
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enverra l'un des "rapprochés de sa Présence", c'est-à-dire un shaykh, pour lui 
montrer la voie du Retour. Le nouveau "chercheur" ( tálib) abandonnera alors 
toute volition pour se livrer totalement à la "volonté" du Shaykh (taslim-i 
murád-i shaykh). Ce dernier lui commandera d'accomplir le dhikr (la "mémora- 
tion") continuellement, de sorte qu'il puisse effacer tout ce qui, venant des sens 
extérieurs, prend figure d'existence dans son for intérieur, et y rétablir tout ce 
qui y avait été dans l'Origine( sábiqa-yi fitrat) l'objet de la mémoration. (Corres- 
pondance A.V, 11 - 15). 

Le shaykh ne saurait étre n'importe quel "ami de Dieu”; il faut en outre que 
ce soit un maître initié. Isfaráyini consacre en effet plusieurs pages pleines 
d'enthousiasme lyrique à l'éloge des “maîtres initiés” ( masháyikh-i tariqat), en 
les distinguant soigneusement des “pieux ascètes” (zuhhád, ‘ubbâd, nikü- 
mardán) d'une part et des extatiques n'ayant pas l'expérience de la Voie (maj- 
dhübán) d'autre part (Annexe B, 40)'*'. Leur rang spirituel dépasse de beaucoup 
celui de ces “saints hommes" (abdál) ai, voire celui des anges. C'est qu'il y a 
parmi eux des "hommes au sens vrai" (mardán, jawánmardán) qui, en suivant 
la voie tracée par le Prophète, ont dépassé leur condition humaine (bashariyat), 
grâce à l'assistance divine (tawfiq-i hidáyat); ils se sont méme élevés au-dessus 
des Sept Enfers et des Huit Paradis, grâce à leur "énergie spirituelle” visant à la 
Cour royale de la Présence divine (‘uluww-i himmat-i bárgáh), pour y mettre le 
"pied de leur Volonté mystique" fqadam-i irádat). C'est en vertu de l'initiation 
au dhikr des maitres (talgin-i dhikr-i masháyikh) qu'ils ont goüté spirituelle- 
ment le "vin de l'amour" (sharáb-i ‘ishq) dans la "Taverne du Pacte préexisten- 
tiel” (khumkhána-yi alast); et c'est pourquoi ce sont eux les amis de Dieu "cachés 
sous Mes Tabernacles” (selon le célèbre hadith qudsi)'*, c'est-à-dire cachés 
dans l'intimité de la "Retraite du Roi" (khalwat-khána-yi sháh) (Annexe B, 
42-44; comparer aussi 45-55 et 60). 

Selon Najm-i Ràzi, c'est par l'initiation au dhikr (talgin) que le germe de la 
waláyat du shaykh est "transplanté" dans le coeur du novice pour y porter 
fruit'**. L'importance de cette cérémonie de “dictée” de la formule du dhikr, 
mentionnée déjà par un auteur classique comme Qushayri!^., est surtout mise 
en lumière par Najm-i Rázi et Khurramábádi qui insistent sur la différence 
entre la “flèche que l'on obtient du carquois du Roi" et "celle que l'on achète au 
marché", c'est-à-dire le dhikr que l'on accomplit sans en avoir reçu l'initiation de 
la part d'un maitre. Il est vrai que les deux “flèches” sont égales (muttafiq), 
comme le dit Khurramábádi, en tant que moyen de défense contre l'ennemi; 
mais elles sont inégales (mumtáz) en ce qui concerne la valeur de la Cible et la 
protection de la waläyat (dar waq' wa námüs-i nishána wa himáyat-i wa- 
láyat)'*5. 

WS Or, s'il est vrai que la fonction initiatique du shaykh est considérée comme 
indispensable pour que le dhikr agisse comme la “flèche du Roi", il est tout aussi 
vrai que la noblesse de cette "arme" tient en dernier lieu du fait que la Parole 
Lá iláha illa lláh contient en elle-méme une puissance purificatrice et théopha- 
nique, une lumière”, si souvent évoquée par notre Isfarâyini comme en étant le 

secret” (cf. Annexe A, V, 7-9; Annexe B, 30 et 32; K. 7), qu'elle est sans doute au 
coeur même de sa méthode spirituelle. En dernière analyse en effet, nous le 


30 


INTRODUCTION 


qu'est le coeur du shaykh, cette “fenêtre” donnant sur la présence divine (ha- 
drot). En revanche, Isfaráyini ajoutera que s'il est bien vrai que ces "ouvertu- 
res" parviennent au débutant à travers le coeur du wali (c'est-à-dire, du shaykh), 
c'est parce que celui-ci les tient du coeur du Prophète, qui les reçoit directement 
de la part de Dieu (K. 80). 

Lorsque nos auteurs parlent ainsi d'un lien unissant le coeur du disciple au 
maitre, ou de l'observation du coeur du shaykh, il importe de noter que ce qu'ils 
veulent dire est quelque chose de beaucoup plus concret que ne le laisserait 
entendre une simple facon de parler. Comme le mettent bien en évidence les 
descriptions du dhikr-i khafi par Khurramábádi et Ibn ul-Karbalàá'i, citées 
dans le chapitre précédent, il s'agit plutót d'une pratique spirituelle, compor- 
tant la substitution mentale de la "forme" de soi-méme par celle du shaykh — 
substitution qui à son tour doit finalement céder à la "mémoration" pure de 
l'Étre vrai ou divin. 

Rappelons ici que "voir Dieu dans le miroir de l'âme du maitre" est l'une des 
conditions principales du noviciat déjà pour ‘Aynulqudât-i Hamadáni (ob. 
925/1131)!??. Selon la théorie de Majd-i Baghdádi, c'est le coeur du shaykh qui 
protege le débutant devant ses trois "ennemis", l'âme charnelle, Satan et le 
"monde" (dunyá). "Quand l'ombre du shaykh tombe sur le for intérieur du 
disciple (wiláya bátin al-murid), dit-il, Satan s'enfuit ou périt nécessaire- 
ment'®.” Son disciple Najm-i Rázi précise qu'en accomplissant le dhikr, il faut 
demander l'assistance de la waláyat du shaykh, par voie d'énergie spirituelle 
(himmat), pour couper tout attachement du coeur par Lá iláha et pour le 
remplacer par l'amour de Dieu par il/a'lláA !??. Cette assistance peut se manifes- 
ter également, pour le disciple avancé, sous forme d'une "idée suggérée par le 
shaykh” ( khátir لعن‎ -shaykh), précurseur de l'inspiration divine selon Baghdädi; 
et nous avons vu ailleurs, en analysant les étapes de la relation Isfaràyini - 
Simnáni, que ce genre de communication supra-sensible, vécue en retraite, peut 
aboutir justement à une sorte de substitution de l'entité spirituelle du disciple 
par celle du maitre et, en fin de compte, celle du "Maitre absolu" (cf. Correspon- 
dance, introd. pp. 19 - 21). 

Si la figure du shaykh peut ainsi se confondre. psychologiquement parlant, 
avec celle de l'étre divin, le róle qu'il joue vis-à-vis du disciple est justifié plutot 
par la qualité quasiment prophétique d'ami de Dieu" (walî) qu'on lui attribue. 
Depuis Hujwiri (ob. ca. 465/1072), on cite souvent le supposé hadith "Le shaykh 
est à l'égard de son groupe ce que le Prophète est pour sa communauté'^?". Le 
corollaire en est l'assurance avec laquelle le soufisme postérieur affirme la 
nécessité d'avoir un shaykh pour quiconque veut marcher sur la "Voie de Dieu". 
Notre Isfaráyini insiste en effet sur ce point: s'il est vrai que l'Homme avait à 
l'Origine (asl-i fitrat), un état mystique, "une affaire amoureuse avec Celui qui 
possède la Beauté”, être humain concret, dominé par ame inférieure "dont le 
propre est l'ignorance", est incapable de s'en "souvenir" à son gré. Il ne saurait 
changer cette situation par un simple repentir à la maniere des "pieux ascetes" 
(zuhhád wa ‘ubbéd): ce qu'il lui faut, c'est un Retour radical, provoqué par la 
sollicitude divine ("ináyat), de sorte que son oeil intérieur sera enduit du collyre 
que sont les ‘lumières du noviciat” (anwár-i irádat). C'est ainsi que Dieu lui 
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que "Le samä est bon pour ceux qui contrôlent leurs àmes inférieures pour que 
les plaisirs illégitimes (huzuz) soient annihilés. C'est alors qu'ils balaient les 
fumiers avec leurs esprits!” Il est vrai que notre auteur commence ici par 
expliquer que le samá' "n'est pas pour ceux qui ont encore un reste d'áme 
inférieure"; mais il précise aussitôt que ces derniers ne doivent pas y participer 
en public. "En effet, dit-il. c'est en écoutant que l'on entend les sens impliqués 
dans la parole, et c'est ce qui fait parvenir au coeur des sensations provenant du 
Mystère (wáridát ghaybiya), d'où l'on éprouve un plaisir dans le coeur, un délice 
dans l’âme (nafs), et une "présence" dans la conscience secrète (sirr). Or si en cet 
état il y a encore un reste d'àme inférieure (nafs), qu'on ne s'engage pas dans le 
samá: en présence d'autres, parce que celle-ci trouverait alors son plaisir illégi- 
time dans le fait qu'on est remarqué par les autres, sans que l'on s'en rende 
compte; ...mais si elle est annihilée, (ce) Satan n'a plus de pouvoir. C'est pour- 
quoi Mamshád dit "Le samá* est bon... pour que les plaisirs illégitimes soient 
annihilés"; car le pèlerin mystique ne cesse de contrôler cet ennemi, l'âme, 
jusqu'à ce que par la force spirituelle descendant sur lui grâce à l'aide divine, elle 
devienne "pacifiée". Lorsqu'elle est pacifiée, elle doit étre qualifiée de "coeur", 
voire d"'esprit". ... Au début, elle fut une âme non-pacifiée, mais quand elle est 
pacifiée, elle s'est transformée, s'est tournée vers Dieu et est devenue "coeur". 
C'est alors, dans cet état, que le pelerin mystique est préparé pour la théophanie; 
et si Dieu se manifeste à lui, il se rabaisse devant Lui et se soumet, et les plaisirs 
illégitimes de l'âme sont absolument annihilés en cela. S'il écoute alors, c'est par 
Dieu et de la part de Dieu qu'i! écoute, et s'il fait des mouvements (de danse), 
c'est de la part de Dieu et par Dieu qu'il les fait..." (ibid. 14'3. 


2. Le rôle du shaykh 
a) La fonction initiatique 


Parmi les "Huit Conditions du dhikr” énumérées par Isfaráyini, nous l'avons 
mentionné plus haut (supra, p. 21), la septieme est la recherche d'un maitre 
parfait ayant de l'expérience spirituelle, et dont la méthode pour accomplir le 
dhikr et la retraite remonte (par voie d'affiliation initiatique) au Prophète. I] 
semblerait que cette insistance sur le lien initiatique reliant le shaykh au 
Prophète, à laquelle nous reviendrons tout à l'heure, constitue chez Isfaráyini 
un élément nouveau par rapport à ses prédécesseurs kubrawis. En tout cas. on 
ne la trouve de façon explicite ni chez Kubrá ni chez Najm-i Rázi, ces derniers 
insistant plutot sur l'importance du shaykh comme intermédiaire direct entre le 
mystique débutant et son But éternel. Ainsi. on retrouve le lien spirituel 
unis,ant le coeur du disciple au shaykh ( rabt al-qalb bi'sh-shaykh) comme 
sixième d'entre les "Huit Conditions" chez Kubrâ (Faw. 6, mais la huitieme 
selon ses écrit mineurs), sans qu'il soit question du róle du Prophéte. De méme 
si Najm-i Rázi attache beaucoup d'importance à "l'observation du coeur du 
shaykh” ( muráqibat-i dil-i shaykh), ce qui est pour lui la septième d'entre les 
"Huit Conditions de la retraite", c'est parce que les "ouvertures tenant au 
Mystère” ffutühát-i ghaybi) parviennent au débutant à travers la “fenêtre” 
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consolidant Allâh dans le coeur." Ajoutons que la manière de s'asseoir associée 
par Shâh Mir à ce dhikr "simnánien", différente de celle qu'il fait remonter à 
VERE est exactement celle que nous avons déjà vu décrire par Khurramá- 
bádi. 

En guise de conclusion, on pourra donc dire que les modifications au dhikr 
kubrawi attribuées dans ce texte cité par Qusháshi aux innovations d'Isfaráyini 
et Simnáni représentent plutôt des variantes de ce qui a pu etre des le début la 
structure de ce rituel chez les Kubrawis, à savoir le mouvement de la téte du bas 
en haut, à droite et à gauche, accompli en trois temps successifs. Par contre, la 
vraie innovation, celle du dhikr à quatre mesures tel que décrit par Ibn ul- 
Karbalá'i, ne remonte guère au-delà de 1۰ 

Pour compléter ce chapitre, il convient d'ajouter ici un mot sur une autre 
pratique soufie, à laquelle nos mystiques kubrawts semblent attacher autant 
d'importance qu'au dhikr, méme si elle ne fait pas partie des "Huit Conditions": 
nous voulons parler du "concert spirituel" (samá ). De fait, il est souvent difficile 
de distinguer entre les deux pratiques, et tout se passe comme si dans l'esprit de 
notre auteur, le dhikr était secrètement à l'oeuvre pendant l'expérience du 
samá'. En tout cas, c'est ce qu'il semble présupposer lorsqu'il interprète certai- 
nes expériences de Khunji (Annexe À, I, 3 et 17) et de Simnàni (Correspondance 
A. V, 8 et 29), survenues pendant le samá'. Rappelons aussi cette expérience 
personnelle de samá', relevée ici plus haut (supra, p. 10), qui s'est terminée par 
le cri spontané de Lá iláha illa’llûh. 

On sait qu'aux yeux d'un Islam puritain, le samá' est une pratique pour le 
moins suspecte; et c'est peut-étre la raison pour laquelle on nele mentionne pas 
explicitement parmi les "Huit Conditions". Une certaine réticence à son égard 
est également manifeste chez les soufis classiques qui lui sont favorables en 
principe, comme en fait preuve ce mot célèbre de Dhu'n-Nán al-Misri: “Le samê’ 
est une impulsion divine (wárid haqq) émouvant les coeurs pour Dieu. Or celui 
qui l'écoute par ce qui est de Dieu, est dans la Vérité (tahaqqaqa), mais celui qui 
l'écoute par ce qui est de l'âme charnelle (nafs), est dans le dualisme (tazan- 
daqa)'?'." Pourtant, la valeur spirituelle et pédagogique de la musique ne fait 
aucun doute pour nos auteurs kubrawis'??. Si le samd' est au début "désir 
(shawq), affection (tawq) et goût passionné (dhawq)", comme le disait un soufi 
anonyme cité par Isfaráyini (Annexe A, III, 2), cela veut dire, explique-t-il, que 
"le sam est une subtile réalité spirituelle excitant dans l'amant le désir pour la 
personne désirée. Si, désirant, il écoute une parole rythmique et mélodique, il 
entend la mention (dhikr) des attributs de l’Aimé. À ce moment, la mention de 
PAimé devient prédominante en lui, ce qui fait que son désir pour l'Aimé 
augmente de sorte qu'il en éprouve une touche d'extase sans Le voir, comme cela 
est énoncé par la tradition dans laquelle Dieu dit: "Si Ma mention devient 
prédominante dans Mon serviteur, il M'aimeet Je l'aime! ?." Dans cet état donc, 
le pèlerin mystique débutant (al-murid as-sálik) a besoin du samá', car le désir 
et l'amour sont entrés dans les "spheres de son coeur" et demeurent dans le 
secret de sa conscience secrète; et le désir et l'amour ont besoin d'un stimu- 
lant..." (ibid., 3). Le méme optimisme se laisse dégager du commentaire d'Isfa- 
ráyini sur une parole attribuée à Mamshád ad-Dinawari (ibid. 13), énonçant 
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que pratiqué déjà par les maîtres de Simnaàni. Ainsi, nous avons vu que l'obser- 
vation de l'espace situé entre les deux sourcils” est recommandée par Isfaráyini 
pour le “dhikr du coeur" (supra, p. 22). De méme, dans son traité sur le sens 
spirituel du dhikr, Isfaráyini avait déjà insisté sur le symbolisme profond du 
"cercle de la lettre h du mot Allâh”, "forme de l'étendue toute-englobante de la 
divinité” (sürat ihátat al-iláhiya, Annexe A, V, 6). Quant à la contemplation de la 
"forme" du shaykh, rappelons qu'elle fait partie du dAikr-i khafi d'Isfaráyini 
selon Khurramábádi. Mais tout cela est évidemment loin de prouver que ce fut 
"en quatre mesures" que l’on pratiquait ce dhikr avant Simnáni. Sur ce point en 
effet, la description de Khurramábádi qui le divise en "trois parties", nous 
l'avons vu, mérite probablement plus de confiance, car d'autres traditions de 
l'école kubrawie, non moins respectables que celle représentée par Ibn ul- 
Karbalá'i, font précisément de Simnáni l'instaurateur d'un dhikr accompli “en 
quatre mesures", d'ailleurs différent de celui décrit par Ibn ul-Karbalà'i, tandis 
que l'innovation d'Isfaráyini aurait été la pratique d'un dhikr qui n'en comptait 
que trois. C'est ce qui résulte du manuel soufi de Safiuddin al-Qushäshi, qui 
s'appuie entre autres sur un témoignage écrit de Sayyid Hibatulläh Shah Mir 
(ob. 796/1396), dont les chaines initiatiques remontent à Isfaráyini non seule- 
ment par Simnáàni, mais aussi par Khunji'??. Selon ce témoignage donc, s'il est 
vrai que les Kubrawis de la première génération pratiquaient un dhikr "en deux 
mesures" (muqayyad bi'd-darbayn), et plus particulierement celui "en forme 
hamá"ilie" (al-hay'a al-hamá'iliya), la caractéristique de cette "forme" est qu'on 
commence le dhikr non pas du côté droit (ce serait là une forme "non-hamá'ilie" 
du dhikr en "deux mesures", pratiquée par les Khalwatiya), mais du cóté 
gauche, au-dessous de la mamelle gauche, en s’efforçant d'extraire du coeur ce 
qui est autre que Dieu par une prononciation allongée du mot Lá se terminant 
par le "rejet" de iláha au-dessus de l'épaule droite (premiere "mesure"). La 
seconde "mesure" commence alors par la prononciation de illâ au-dessus de 
l'épaule droite et se termine par la "consolidation" de Allâh dans le coeur. Les 
Kubrawiya anciens auraient d'ailleurs pratiqué cette "forme hamá'ilie" jusqu'à 
Gürpàni, en se conformant ainsi à la tradition d'Abu'n-Najib as-Suhrawardi, 
que continuaient de poursuivre les Suhrawardiya du temps de Sháh Mir. Or 
chez les Kubrawiya, Isfarâyini en aurait modifié la facon de s'asseoir et y aurait 
ajouté" une “troisième mesure”, à savoir l'extraction de Lá du nombril (et non 
du coeur); et ce serait là le dhikr "en trois mesures" (muqayyad bi-thalátha 
adrub), méthode de la tariga isfará'iniya (ou nürîya) transmise par Khunji. Par 
la suite, Simnäni à son tour aurait "ajouté" une “quatrième mesure" au dhikr 
d'Isfaráyini et en aurait encore modifié la manière de s'asseoir. 

Rappelons ici que la prétendue innovation d'Isfaráyini, “extraction” de Lá 

du noinbril, fait déjà partie du dhikr kubrawi selon Najm-i Rázi (supra, p. 23). Il 
en va peut-étre de meme pour ce qui est de celle attribuée par Sháh Mir à 
SE n c paid v boh od ne comporte point les quatre mouve- 
représentée par Ibn ul-Karbalà' mus e هام یت‎ doge e 
ments: “Tirer Lá depuis le bas du nombril duds. 3 fee e BC ees 
EE EE no , d'un long trait... en faisant parvenir 
+: retourner avec illâ vers le bas du côté droit, et terminer en 
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mouvements rythmiques de la téte, sauf évidemment pour le dernier mot, 
“Allah”. Mais cette différence mise à part, il reste que les trois mouvements 
décrits par Khurramábádi: en haut, à droite, à gauche, sont essentiellement les 
mêmes que ceux décrits par Simnáàni, surtout que les deux auteurs précisent 
que le mouvement initial commence à partir du nombril, détail mentionné 
explicitement déjà par Najm-i Rázi, comme nous l'avons vu. 

Or, le probléme se complique du fait que Simnäni distingue entre un dhikr 
prononcé "en deux mesures" {dhikr-i du-darbi) et un dhikr accompli "en quatre 
mesures" (dhikr-i cahár-darbi), et qu'une tradition de son école identifie le se- 
cond avec le fameux “dhikr de Gürpáni". Pour Simnâni lui-même en effet, le 
premier est de toute évidence un “dhikr de la langue", tandis que le second 
semble étre coordonné dans son esprit au "dhikr du coeur", dont Ahmad-i 
Gürpáni, le maitre "silencieux" d'Isfaráyini, passait pour étre le grand spécia- 
liste. C'est que lors d'un majlis avec ses disciples, apres avoir parlé du phéno- 
mène de la sensation auditive de certaines formes du dhikr intériorisé (y 
compris celui de l'"arcane", khaft, cf. infra, n. 163), l'histoire célèbre du "dhikr 
du coeur" de Gürpáni (supra, p. 8) ayant servi d'exemple à ce méme propos, 
Simnáni ajoute cette remarque: "Il arrive que le coeur se rebute du dhikr. À ce 
moment-là, il faut trés rapidement prononcer le dhikr-i du-darbi, pour que sa 
chaleur parvienne vite au coeur; mais dés que le coeur ne s'en rebute plus, le 
dhikr-i cahár-darbí est préférable, car il comporte plus d'emphase et d'allonge- 
ment'27.” Étant coordonné au dhikr du coeur, le dhikr-i Cahár-darbi de Simnáni 
est donc sans doute un dhikr plus "silencieux" que le dhikr-i du-darbi, mème s'il 
comporte une prononciation "emphatique et allongée" de la formule. C'est du 
moins la conclusion qu'on semble avoir tirée dans l'école de Simnàni et plus 
particulièrement dans celle de 'Ali-i Hamadáàni (ob. 786/1385), où le dhikr-i 
cahár-darbi, devenu un rituel caractéristique de l'école, sera couramment dési- 
gné comme dhikr-i khaft'?*; et c'est aussi ce qui peut nous faire entrevoir la 
genèse de la légende faisant remonter à Gürpàni l'instauration de ce rituel. 

Selon Ibn ul-Karbalá'i en effet, nous l'avons déjà relevé brievement (supra, 
p. 8), c'est lors d'une vision survenue sous un arbre à Gürpàn, que le Prophète 
lui-méme aurait instruit le maitre d'Isfaráyini dans la nouvelle pratique du 
dhikr-i kahár-darhi. Avant Gürpáni, les Kubrawis auraient seulement pratiqué 
un dhikr divisé en deux parties (du qism) appelé dhikr-i hamáyil, qui consistait 
à faire "monter" Lû iláha du côté droit et "descendre" i//a'liáh du côté gauche, 
lieu du coeur. Par contre, la règle du dhikr-i Cahär-darbi est, toujours selon Ibn 
ul-Karbalá'i, de faire "monter" Lá d'au-dessus du nombril, "descendre" i/áha du 
côté de la mamelle droite, "monter" illâ vers le haut de la tête et "descendre" 
Alläh du côté de la mamelle gauche, en observant une prononciation emphati- 
que et allongée du mot “Allâh”. Pour l'accomplir, il faut d'abord "s'asseoir 
les jambes croisées, les mains placées pres des genoux, les yeux fermés: fixer 
alors de l'intérieur de l'oeil l'espace situé entre les deux sourcils ou celui formé 
par le cercle de la lettre h (arabe) du mot Alláh, et se représenter la forme du 
shaykh ??." 

Il est certes remarquable que plusieurs éléments de cette description du 
dhikr-i cahár-darbi semblent bien refléter la regle d'un dhikr "silencieux" tel 
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Simnáni, étonné, avait vu accomplir pour la première fois en 686/1287 à Simnàn 
par le représentant d'Isfaráyini, Akhi Sharafuddin. Comme il nous le raconte 
lui-même dans la partie autobiographique de son ‘Urwa, Akhí Sharafuddin lui 
dit alors qu'il tenait ce dhikr de la part d'Isfaráyini et que ce dernier le tenait de 
son maitre Ahmad al-Jürfáni (= Gürpáni); et enfin, qu'à l'heure actuelle, Isfa- 
ráyini dirigeait les retraites d'un groupe de soufis se vouant à la pratique de "ce 
dhikr vigoureux mais silencieux qui est marqué par l'accentuation de la néga- 
tion et de l'affirmation” (hádha'dh-dhikr al-qawí al-khaft al-mashrüt bi'n-nafy 
wa'l-ithbát) 5. 

Que la “méthode” (tarîqa) d'Isfaráyini ait été le “dhikr silencieux” ( dhikr-i 
khafi) et non le dhikr prononcé à haute voix ( buland), c'est ce qu'affirme de son 
côté Jabra'il-i Khurramábádi, comme nous l'avons déjà remarqué brièvement 
(supra p. 14s. Tout en avouant qu'il avait lui-même pratiqué beaucoup le dhikr 
à haute voix, cet autre disciple d'Isfaráyini entend en effet propager la "métho- 
de" de son maitre, qu'il estime non seulement préférable, étant "plus dure pour 
l'àme inférieure et plus éloignée de l'hypocrisie (riyá')", mais méme incompara- 
ble en ce qui concerne "la purification de l'àme, la puissance, l'efficacité et la 
joie." C'est pourquoi il se propose par la suite de l'exposer en détail. Sans oublier 
de réaffirmer en passant la nécessité d'une instruction personnelle, Khurramá- 
bádi nous explique donc que la “règle (qánün) de ce dhikr qui nous est parvenue 
des maîtres (az masháyikA)" est la suivante: 


"Premiére partie: S'asseoir les jambes croisées, en mettant la jambe droite 
sur Ja jambe gauche, la main gauche sur la jambe droite et la main droite sur la 
main gauche, en direction de la qibla. Avoir la "forme" du shaykh en face, parce 
que son coeur est lié de la méme manière à celui de son shaykh, et ainsi de suite 
jusqu'au Prophète et Dieu lui-même... Se représenter la forme matérielle de 
soi-même comme morte... Extraire la totalité des voiles, c'est-à-dire des "idées 
suggérées" (khawátir), du bas du nombril, par la parole Lá iláha illa'lláh 
(prononcée) respectueusement mais trés énergiquement, jusqu'à ce que le dos et 
la nuque se redressent. S'arréter ici pour un instant par une pause de l'action, 
non pas de la langue. 

"Deuxieme partie: Amener l'épaule gauche avec (?) la téte et la nuque vers 
l'épaule droite et jeter la totalité des "idées suggérées" et voiles ainsi que son 
existence matérielle morte derrière le dos, par la force de Lá iláha illa’Ll&h et par 
la force de la waláyat du shaykh. Jusqu'ici, il faut maintenir la mémoration du 
Shaykh, mais ensuite il faut l'abandonner pour se vouer à celle du Réel (Dieu). 

“Troisième partie: Pousser l'épaule droite avec force vers le coeur en (pro- 
nonçant) le dhikr Allâh respectueusement mais très énergiquement, et en 
faisant sortir le Alif de Alláh avec 12 répulsion des “idées suggérées". Si celles-ci 
s'imposent, qu'on recommence le dhikr au ۲ 

On remarquera qu'à la différence des descriptions fournies par Najm-i Räzi 
et Simnáni, celle du présent texte conserve la formule entière du dhikr dans les 
deux premières "parties", en réservant le seul mot “Allâh” pour la troisième. À 
supposer que ce texte ne soit pas déformé par une imprécision du copiste — ce qui 
est difficile de vérifier dans l'absence d'un autre manuscrit — il n'y aurait donc 
pas de synchronisation des mots composant la formule Lá iléha illa'lláh avec les 
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le coeur, exception faite pour un lieu impur où l'on continue seulement le dhikr 
du coeur. Il faut le prononcer respectueusement (c'est-à-dire à voix basse), mais 
énergiquement, en observant la négation (—Lá iláho) et l'affirmation 
( 2illa lah)” (Annexe B, 41). Ou encore, 

"Que celui qui est en quéte de la plénitude mystique fasse l'effort spirituel 
pour orienter la face de son coeur à chaque instant vers Dieu, afin qu'il atteigne 
ainsi son But absolu... et qu'il prononce le dhikr sans cesse avec la langue, l'âme 
et le coeur, respectueusement mais énergiquement, de sorte que les sept mem- 
bres de son corps en éprouvent une joie. Qu'il ne cede à aucune des "idées 
suggérées" ( khátir), quelle qu'elle soit: non, qu'il les repousse toutes; et quil 
prononce le dhikr de Dieu avec tant d'intensité que les sept membres de son 
corps commencent à le prononcer avec lui, jusques y compris les cheveux et les 
ongles." (ibid. 59)12, 

Or. si pour notre auteur ainsi que pour ses maîtres kubrawis, on l'a vu dans 
ce qui précède, le dhikr est conçu idéalement, que ce soit au niveau de la langue 
ou à celui du "coeur" ou d'un autre "centre subtil", comme une activité "conti- 
nuelle"(dá'im, allant de pair avec une "retraite continuelle” í &halwat-i dé’im), 
il ne faudra tout de meme pas perdre de vue qu'il est aussi un rituel, pratiqué 
surtout en privé, en "retraite" au sens concret de ce mot, c'est-à-dire pendant 
certaines périodes de réclusion limitées normalement à une "quarantaine" de 
jours'*!'. Malheureusement notre auteur ne nous trahit presque rien de ce rituel, 
Si ce n'est une petite allusion à la position assise les jambes croisées, face à la 
Mecque, car "c'était la coutume du Prophète de faire ainsi le dhikr entre la 
prière du matin et le lever du soleil'2°”. I] est néanmoins possible de le décrire 
avec plus de précision, méme si les témoignages qu'on peut recueillir chez ses 
disciples et ailleurs ne s'accordent pas sur tous les points. 

Rappelons d'abord le fait qu'une description de ce rituel, tel que pratiqué 
sans doute du temps du Kubrà lui-même, se trouve déjà dans le Mirsád al-'ibád 
de Najm-i Ràzi'?. Celui-ci affirme en effet, en se référant d'ailleurs à la méme 
"coutume du Prophète”, que la position assise les jambes croisées n'est permise 
(face à la Mecque) que pour le dhikr, et il ajoute qu'il faut le faire en état de 
pureté rituelle dans une piece vide et sombre, de préférence parfumée avec de 
l'encens, et enfin, qu'au moment de la prononciation de la formule, il faut mettre 
les mains sur les cuisses, rendre le coeur présent et fermer les yeux, pour alors 
faire “monter” Lá iláha à partir du nombril et "descendre" (do (oh dans le coeur. 
de sorte que l'effet du dhikr pénètre tous les membres du corps; "cela toutefois 
sans qu'on élève la voix: il faut au contraire l'atténuer (ikhfá) et l'abaisser 
autant que possible." Plus proche d'Isfaráyini, Simnáni précisera en 712/1313 
— l'année méme dans laquelle il revoit son maitre à Baghdád (supra p. 13s. 
n.61)—que la dite "coutume du Prophète” de s'asseoir les jambes croisées est re- 
commandée pour le dhikr, parce qu'elle seule rend possible l'accomplissement 
du “dhikr vigoureux”. Il ajoute qu'on accomplit celui-ci en allongeant Lá et en 
faisant pénétrer iláha dans le haut du côté droit de la poitrine, pour en extraire 
ensuite illâ et faire pénétrer Allâh du côté gauche dans le coeur physique'?*. On 
dirait qu'une telle manière d'accomplir le dhikr se présente, vue de l'extérieur, 
comme cette "action de jeter rapidement la tête à droite et à gauche" que le jeune 
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parvenue aux réalités spirituelles de la foi et de la gnose, et apaisée en se 
soumettant aux commandements et prohibitions divines extérieurement et 
intérieurement... Si donc l'homme accomplit le dhikr de cette Parole selon les 
régles, Dieu ne tardera pas à le gratifier d'une "ouverture" (gusháyish), à 
"ouvrir sa poitrine" (cf. Coran 94:1) en l'illuminant par la lumière inhérente à 
cette Parole, à le faire parvenir aux plus hauts degrés de Sa Connaissance! ", à 
rendre parfaite pour lui cette "pauvreté" (faqr) qui est la "gloire" (fakhr) du 
Prophète, et à l'investir de la royauté éternelle." (ibid. 31 - 32). 

Si l'observation des “règles” du dhikr est présentée ici comme un moyen 
quasiment magique garantissant l'obtention du but recherché, il faut tenir 
compte, pour bien saisir la portée de l'allusion à la "royauté éternelle" qu'on 
vient de lire, de ce qui fait au fond la "noblesse" de l'oeuvre. En derniere analyse 
en effet, ce qui fait que "le dhikr de Dieu est plus grand" (Coran 29:44/45), c'est 
l'expérience de "Dieu" non pas comme objet, mais comme sujet du dhikr (ibid. 
22; cf. 28 - 30). Selon notre texte principal également (K. 7), le "secret" de la 
parole Lá iláha illa’lläh est la pénétration de l'homme par un "esseulement" 
(tafrid) qui n'est autre que celui de Dieu le "Seul" (fard) — pénétration qui 
présuppose le dépassement du dhikr humain dans un état "hors du dhikr" 
(isitihtár-i dhikr). Ou encore, comme l'auteur l'explique plus clairement dans 
son traité sur le sens spirituel du dhikr (Annexe A, V, 8j), lorsque le mémorant 
"se trouve" mémoré par Celui qui est de toute éternité l'unique mémorant 
(dhákir) qui "n'oublie pas", toute prononciation de la "parole créée", voile 
cachant sa "réalité incréée", devient obsolète!'8. Aussi verrons-nous (infra, 
p. 36s.) qu'il faut distinguer, selon une échelle de "centres subtils" menant pour 
notre Isfaráyini depuis la "langue extérieure" jusqu'à l'"arcane" (khaft), entre 
plusieurs niveaux d'intériorisation du dhikr. C'est pourquoi il pourra écrire à 
Simnáàni que le “dhikr de la langue" doit être abandonné sous certaines condi- 
tions de l'expérience mystique. Dans sa lettre écrite en 687/1288, il explique en 
effet ceci: 

“Si tu éprouves Lá iláha (la partie négative de la formule du dhikr) comme 
un voile (hijáb, cachant la partie affirmative), ce n'est pas ce qu'elle est: elle est 
plutót le gardien de l'entrée (hájib). Mais le fait qu'elle t'apparaisse comme un 
voile est le signe de la veille du coeur en état d'union. Il faut continuer de 
prononcer la formule entière, ni moins ni plus. Cependant. dès que cet état de 
veille devient prédominant et puissant, il faut abandonner le dhikr de la langue, 
fixer alors avec l'oeil intérieur l'espace situé entre les deux sourcils, et contem- 
pler et observer. En "contemplant" Dieu, on cherche Dieu dans la “conscience 
secrete" (sirr), tandis qu'en "observant" le coeur, on cherche le dhikr de Dieu 
dans le coeur. Car la lumiere de la conscience secréte tient sa puissance (ou: se 
nourrit) de la lumière du dhikr (de Dieu dans le) coeur. Dès qu'une sorte de 
torpeur se manifeste dans la conscience secrète, il faut "observer" le dhikr du 
coeur, et quand la torpeur se manifeste dans le dhikr du coeur, il faut reprendre 
le dhikr de la langue." (Correspondance A.V, 30)!!*. ١ 


| Toutefois, la règle générale telle qu'enseignée sans doute aux disciples 
moins avancés veut ceci: 


"Il faut en tout état, en toute situation prononcer le dhikr avec la langue et 
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6. Agrément avec le décret divin ftaslim, ridá) 

7. Chercher un maitre parfait ayant de l'expérience spirituelle, et dont la mé- 
thode pour accomplir le dhikr et la retraite remonte au Prophète — bref, un 
shaykh-i tariqat. 

8. Dhikr continuel de la formule Lá ۱/۵۵ ۵۸ 


À première vue, sans doute cet ensemble kubrawt ne fait-il encore que 
regrouper les regles classiques de la vie ascétique. On remarquera cependant 
qu'il comporte également plusieurs éléments le distinguant d'un ascétisme pur 
et simple. Ainsi, nous verrons que la "recherche du maître” implique le double 
róle de celui-ci comme initiateur et comme psychagogue (infra, 2.a et b). Mais 
relevons d'abord 12 signification mystique du dhikr et de la retraite. 

L'importance de ces deux pratiques spirituelles, "noyau de l'éducation 
soufie" selon l'expression de F. Meier!!! est en effet évidente. puisque l'une et 
l'autre désignent non seulement une "condition" entre les autres, mais plutót la 
Condition par excellence, une attitude généralisée qui peut se confondre avec la 
pratique du soufisme tout court: de méme que l'ensemble des Huit Conditions 
est placé dans notre texte sous le titre "Les conditions du dhikr”, de mème, ce 
sont les huit "conditions de la retraite" pour un Najm-i Rázi et un Khurramà- 
bâdi. Si le propos de tout le Chapitre IV de l'Épitre isfaräyinienne (Annexe B. 22 
- 90) est de démontrer que le dhikr continuel est la plus noble de toutes les 
oeuvres et la voie la plus sûre pour le pèlerin au sens vrai, la réalisation en 
profondeur du sens de Lá iléha illa'lläh délivrant l'homme de son etre à lui 
(hasti) et le faisant parvenir au Réel (Haqq), c'est la retraite, en revanche, qui 
est recommandée par le méme Isfaráyini dans son "testament spirituel" (K. 102 
- 08) comme la "récapitulation de toutes les oeuvres integres que la Tradition 
nous rapporte", voire la "mine de la Connaissance et le capital de l'Amour". Si le 
dhikr est pour notre auteur le moyen ou la méthode pour acquérir ce qu'il aime 
aussi appeler “le recueillement du coeur" (am íiyat-i dil, Annexe B, 22), la 
condition de la réussite de ce recueillement est pourtant la retraite (ibid. 37). 
D'autre part, si la retraite permet la "domestication de l’âme inférieure, la 
clôture des cinq sens extérieurs et l'ouverture des portes du Mystère” (ibid.)!'*, 
c'est précisément à l'effet du dhikr qu'Isfaráyini attribue non seulement une 
“domestication”, mais une véritable transformation de ame en "coeur", condi- 
tion de l'ouverture" de ces "portes". C'est pourquoi il insiste sur le fait que le 
Coran applique la notion de “quiétude” (itmínán) à la fois à l'âme pacifiée" 
(89:27) et aux "coeurs apaisés par ledhikr de Dieu" (13:29)! 5. Ainsi, il explique: 

"Il faut observer les regles et conditions de cette Parole pour qu'elle porte 
fruit; sinon... l'homme ne parviendra jamais au coeur, et la réalité spirituelle de 
cette Parole ne pourra s'enraciner dans son for intérieur. Tant que l'homme ne 
parvient pas à la quiétude du coeur — et "N'est-ce pas par le dhikr de Dieu que 
les coeurs sont apaisés?" — . il ne trouvera pas la délivrance de l'áàme inférieure, 
nafs) et n'arrivera pas à la "station" relative au coeur ( maqám-i dili). Autre- 
ment dit: si Dieu appelle l'âme "pacifiée", c'est qu'elle est parvenue, de la station 
relative à l'àme, à celle relative au coeur: purifiée par le polissoir “dhikr”, elle 
est débarrassée de l'obscurité de sa nature ftabi'at)''* dans la lumiere du coeur, 
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attributs divins, voire dela connaissance et de l'expérience du Réel (shinákht wa 
yáft-i Haqq 'azza'smuhu) (ibid. 7 - 8). 

Si ces quelques allusions à une théorie mystique de Ame permettent de 
saisir d'emblée l'orientation de la pensée "pédagogique" du jeune Isfaráyini, il 
faudra s'en tenir notamment à la lettre écrite à Simnáni en 687/1288, où il 
introduira une théorie des "centres subtils” (/até’if, cf. infra, 2.b), pour en 
approfondir la portée. C'est là qu'il mettra l'accent davantage sur un élément 
transcendental, en remplaçant d'abord l'image de la "mine" par celle de la 
"Pierre Noire! 10” insérée comme pierre angulaire dans le Temple du Coeur, pour 
préciser ensuite que la purification de ce Temple ne saurait constituer en 
elle-même l'achèvement de l'éducation de l'àme en musulmane véritable: il faut 
en plus une pénétration de la "lumiere du tawhid", c'est-à-dire du sens spirituel 
du dhikr, dans l'étre entier de l'homme, de sorte que chaque atome de son 
existence recoive un "oeil voyant la Réalité" (Correspondance A.V, 35 - 38). 

Mais voyons d'abord quelles étaient les conditions auxquelles le maitre 
soumettait ses disciples in concreto. 


l. Les pratiques spirituelles 


Le Chapitre III de l'Épitre sur l'éducation spirituelle, qui traite de la méthode 
soufie en général (Annexe B, 13 ss.), s'achève par une solennelle mise au point: 
Kubrá, le "maitre du maitre de notre maitre", aurait exigé les "quatre morts 
spirituelles”, conditions de l'accès à la "vie éternelle”, à savoir la pauvreté, la 
constance, la faim et l'abstention des vétements élégants, tandis que Junayd, le 
"prince des soufis", aurait préconisé les quatre vertus suivantes: "peu manger, 
peu parler, peu marcher et peu dormir". Deux traditions de Jésus faisant de la 
fañn et de l'ascése en général la condition "pour que vos coeurs puissent voir 
Dieu en monde-ci" viennent compléter ce premier catalogue de vertus (ibid. 21) 
qui, bien entendu, font partie de la tradition ascétique du soufisme en géné- 
۳۵۱۲۲۲, En revanche, ce qui constitue dans cette méme Épitre un trait véritable- 
ment kubrawi, sans pour autant être désigné comme tel, c'est l'énumération au 
Chapitre V, qui est consacré aux "Conditions (et) règles du dhikr” (ibid. 31ss.), 
d'un autre ensemble de huit "conditions", appelées ici les "conditions du dhikr” 
(ibid. 34 - 42). 11 s'agit d'un ensemble de "Huit Conditions" que Kubra avait 
identifiées dans ses Fawá'ih (6) avec la "méthode de Junayd", et que l'on 
retrouve, sous forme de plusieurs variantes il est vrai. mais de manière récur- 
rente, dans ses oeuvres mineures aussi bien que chez un bon nombre de maitres 
issus de son école’! ?. Chez notre Isfaráyini donc, les "Huit Conditions" caracté- 
ristiques de la méthode kubrawie se présentent dans l'ordre suivant: 


1. Pureté rituelle continuelle 

2. Pureté intérieure (tahárat-i bâtin = nafy-i khawátir, la "répulsion des idées 
suggérées") 

3. Silence (samt, khámüshi), la plupart du temps si on se trouve en dehors de la 
retraite. En retraite, ouvrir les lévres uniquement pour le dhikr. 

4. Retraite continuelle (khalwat-i dá'im, 'uzlat) 

5. Jeüne 
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grands soufis auraient dû être shî ites, depuis Ma'rüf, Junayd, Abû 'Ali-i Kátib, 
Ahmad-i Ghazáli, Abu'n-Najib (-i Suhrawardi), jusqu'à Najmuddin-i Kubrá et 
nous-mêmes ( darwishán), parce que notre tariqat remonte sans interruption de 
Ma rüf à Ja'far et de Ja'far au Prophéte'?! " 

Voilà donc un texte isfarâvinien préfigurant, on ne peut plus clairement, 
cette défense du soufisme comme étant le vrai "parti de 'Ali" que M. Molé avait 
dégagée en étudiant Simnáni'^?; et c'est cela qui sépare ce soufisme, malgré tout 
ce qu’il peut avoir de shî'itisant, de celui d'un Haydar-i Àmuli ou d'un Ibn 
Abi Jumhür al-Ahsá'i qui, aux huitième et neuvième siècles de l'hégire, tran- 
cheront la question pour le shi'isme imamite!9?. 


III. LA VOIE MYSTIQUE SELON ISFARÁYINI 
A. La "pédagogie spirituelle" 


C'est le souci pédagogique et le désir d'organiser la vie spirituelle de tous ceux 
qui lui prêtaient l'oreille — disciples soufis aussi bien qu'amis au sens large du 
mot, nous l'avons vu — qui semble étre un trait caractéristique de la personna- 
lité de notre mystique, trait prédominant peut-être sur l'intérêt purement 
spéculatif. Certes, cet intérêt ne lui fait pas défaut; la doctrine révélée surtout 
dans son Káshif al-asrár en fait suffisamment preuve. Mais il fut avant tout un 
homme de la pratique spirituelle, préférant le "silence" (khámüshi), qualité de 
son maitre Ahmad-i Gürpáàni (supra p. 9), au "verbalisme intellectuel" (ma'ri- 
fat guftan) d'un Ghazáli'?* et sans doute aussi d'un Ibn ‘Arabî. Simnáni lui- 
mème le qualifie de “forgeron” plutôt que d"'orfevre" (cf. Correspondance, in- 
trod. p. 11), et "Abdurrazzáq-i Kásháni (ob. 736/1335), tout en maintenant 
contre Simnáni qu'Isfaráyini se montrait "impartial" à l'égard de la mystique 
spéculative d'Ibn 'Arabi, lui fait dire qu'il ne prétendait pas à une science 
supérieure à celle que Dieu lui avait donnée, à savoir l'interprétation des 
expériences mystiques et des réves!95. C'est là une capacité que l'on exige 
généralement chez un shaykh murabbi ou "maitre pédagogue'%, et dont plu- 
sieurs lettres d’Isfarâyini (Annexe A, I et IV, ainsi que Correspondance A.V) 
nous fournissent en effet des exemples concrets. Sans doute est-ce pour toutes 
ces raisons que Jámi lui attestera la qualité de "maitre éminent quant à la 
méthode pour mettre les "chercheurs" sur la Voie, quant à l'éducation des 
novices et à l'explication de leurs expériences mystiques !°.” 

Bien entendu, il n'y a pas de pédagogie spirituelle sans "science supé- 
rieure". Celle-ci, notre auteur la voit énoncée dans la célèbre tradition d'origine 
gnostique, "Celui qui connait son áme, connait son Seigneur!9*", qu'il cite au 
début de son Épitre sur l'éducation (Annexe B, 7), et il explique: Si l'Homme 
assuma le “dépôt” confié par Dieu (amäna), c'est parce que son âme (nafs-i 
insán) fut créée pour étre le miroir réfléchissant la Beauté divine!??, Elle l'est 
toujours dans l'étre humain concret, mais en puissance seulement: elle est une 
mine dont le minérai peut être amené à l'état de miroir par un maître artisan qui 
sait le “polir”. C'est pourquoi, si elle reçoit cette purification, la "pédagogie 
spirituelle" (tarbiyat, parwarish), elle peut parvenir à la plénitude du rang qui 
lui revient proprement et sera gratifiée de la contemplation de la totalité des 
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au shi'isme duodécimain. Certes, pour Isfaráyini, les détenteurs de la waláyat 
sont évidemment les soufis, il y aura lieu d'y revenir; et contrairement à son 
haut patron, il n’a jamais adopté le madhhab shi'ite. Si, d'une maniere générale, 
son attitude vis-à-vis des différentes "écoles" est éclectique, comme il est de 
bonne tradition soufie (cf. Annexe B, 16), il semble étre proche, en particulier, de 
l'école sháfirite: il étudie encore dans les dernières années de sa vie un commen- 
taire sur le Masábih as-sunna du shâfi'ite al-Baghawi, le Sharh al-masábih du 
"savant et vertueux imám Shihábuddin at-Türapushti", oeuvre rédigée selon 
Brockelmann en 712/1312?*5. Dans une lettre adressée à un émir de Ghâzân- 
Khàn, il fait l'éloge des quatre premiers califes et reconnait en particulier la 
priorité en khiläfat d'Abü Bakr et la justice de 'Umar?'. Mais cela ne l'empéche 
point de considérer 'Ali comme supérieur en ce qui concerne le rang spirituel. 
Ainsi, dans le traité sur le sens spirituel du dhikr, c'est la figure de ‘Ali qui 
typifie le plus haut degré de certitude (haqq al-yaqin), celle qui "ne saurait 
augmenter méme si le Voile était levé", étant achèvement de la pénétration 
spirituelle à l'intérieur de la “Citadelle Lá iláha illa'llàh", tandis que le rang du 
premier croyant Abübakr correspond à celui du débutant qui entre dans la 
Citadelle grâce à une certitude élémentaire ("im al-yagin), celle que l'on a parle 
consentement inconditionnel à la parole du Prophéte sans pouvoir la vérifier 
soi-même (Annexe À, V. 8 - Om C'est pourquoi c'est également ‘Ali qui pouvait 
dire, selon la tradition shi'ite et soufie citée ailleurs par Isfaráyini: "Je n'adore- 
rais certes pas un Seigneur que je ne verrais pas!" ou encore: "C'est moi qui 
connais l'ésotérique??!" Enfin, que ce soit ‘Alî qui détient le plus haut rang 
ésotérique après le Prophète, c'est ce qui ressort également de notre texte 
principal (K. 29 - 38), les premieres étapes du diarium spirituale conduisant 
notre mystique à la "conversion" (tawba) et culminant en un songe initiatique 
où c'est ‘Alî qui "apporte la taríigat mohammadienne” à l'auteur. 

Ce qui rapproche ce soufisme encore davantage du shi'isme, c'est l'inclu- 
sion, dans la lignée initiatique d'affiliation en tariqat, non seulement de 'Ali, 
mais aussi d'un certain nombre de ses descendants. Ainsi, c'est par Ja'far 
as-Sádiq (ob. 148/765) et ses ancétres que notre auteur fait remonter son affilia- 
tion (celle que Simnáni considère comme affiliation "en suhbat”, cf. supra n. 44), 
de Ma ۲۵۶ al-Karkhi (ob. 200/815-16) à ‘Ali et au Prophète'™. C'est ce qu'il 
explique, tout en insistant que cela ne fait pas de lui un shî‘ite, dans un 
important passage de la troisiéme lettre adressée à Dastjirdàni, dont voici le 
résumé: 

Aprés avoir établi que le soufi le plus authentique, celui qui s'est purifié de 
tout ce qui est autre que Dieu, n'a pas besoin d'une descendance charnelle du 
Prophète, Isfaráyini précise ceci: "Comme c'est dans l'imám Ja'far que nous 
trouvons véritablement les deux sortes de descendance, à savoir celle de l'esprit 
unie à celle de la silhouette (matérielle), celle de l'âme et du coeur conjointe à 
celle du corps, © est à lui que revient la préséance. Toutefois Dieu est omniscient. 
Mais si cela devait servir de prétexte pour préférer les shi'ites aux sunnites — 
cela non. L imám Ja'far lui-même, voire ‘Ali et Mohammad, seraient dégoütés 
d'eux! D'où veut-on savoir que le madhhab shi'ite fut celui de l'imám Ja far? Si 
les traditions alléguées pour le prouver étaient authentiques, alors tous les 
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embelli par les vérités essentielles de la foi", donc environ dix ans apres la 
conversion de Gházàn-Khàn, s'adresse sans doute à Üljàytà (Khudäbanda, rég. 
de 703/1304 à ۰ 

Nous n'insisterons pas davantage ici sur les relations concrètes que notre 
shaykh a pu avoir avec les abná' ad-dunyá; il faudrait y consacrer toute une 
recherche à part. Ce qu'il nous faut relever, en revanche, ce sont des éléments 
d'une doctrine qui semble animer l'engagement politique qu'on vient d'esquis- 
ser, c'est-à-dire une certaine conception du róle que devrait jouer le soufi comme 
directeur spirituel des hommes du pouvoir sous l'administration mongole. Di- 
sons tout d'abord que cette conception s'inscrit à beaucoup d'égards dans la 
tradition des "Miroirs des Princes" d'inspiration soufie comme Nasihat al- 
mulük et Marmüzát-i Asadi. Ainsi, dans une "Réponse" sur le sens (hikma) de 
la création de l'être humain comme esprit et corps?!, c'est au rapport entre le 
pouvoir spirituel et le pouvoir temporel que notre auteur homologue celui de 
l'esprit et du corps, de Malaküt et Mulk: Si le ‘ûrif est le pôle (qutb) du Malaküt, 
dit-il, le sultán est le pôle du Mulk; et il explique: l'esprit et le corps étant 
conjoints pour le bien et pour le mal, chaque défaut dans l'un des deux termes se 
fera sentir sans l'autre. "C'est à cela que le Prophète faisait allusion lorsqu'il 
disait: 'Cuius regio, eius religio' (an-nás ‘alé din mulükihim), et c'est la vérité 
qu'avait déjà perçue un roi du nom d'Ardashir qui avait inscrit sur son trône: "La 
religion et la royauté sont deux frères jumeaux" (ad-dín wa'l-mulk taw'amán). 
Mais la religion est le fondement (asl), et la royauté est le protecteur (háris). Ce 
qui n'a pas de fondement est corrompu, et ce qui n'a pas de protecteur est 
perdu??." Mais si ces idées ne dépassent guère ce que l'on connait déjà d'un 
Ghazáli ou d'un Najm-i Rázi, il y a dans la doctrine d'Isfaráyini un élément 
caractéristique et nouveau, à ce qu'il semble: au lieu d'évoquer l'idée de la 
transmission de la "gloire sacrée" (farr-i izadi) des rois iraniens, comme le font 
les auteurs de Nasihat al-mulük et de Marmüzát-i Asadi, Isfaráyini s'appuie sur 
la notion de waläyat pour rappeler aux "rois" que la "religion" jointe à la 
“royauté” doit être celle dont le fondement est l'héritage spirituel de la prophé- 
tie. C'est ainsi qu'il écrit à Gházán-Khàn que "la valeur, le sens spirituel du 
terme sultán (qadr-i sultán) n'est connu véritablement que par un prophète ou 
un wali??." D'une manière encore plus explicite, il fait comprendre à Uljàáytü que 
“la Simurgh du pouvoir doit s'asseoir sur le rameau béni de la waláyat... qui est, 
elle, le fondement d'islám et imán"; et pour bien mettre en lumière ce qu'il veut 
dire, il lui explique ensuite que l'injustice” commise contre les "amis de Dieu" 
(awliyá), en particulier Majd-i Baghdâdi, sous le régime de Muhammad b. 
Takash, était la vraie cause de la chute de celui-ci et avait été à l'origine d'une 
période de 90 ans d'incroyance. Ce ne fut qu'au bout de cette période. dit-il 
encore, que le "Pouvoir" (personnifié), ne supportant plus sa séparation de 
l'Islam, supplia Dieu d'y mettre un terme, en Lui rappelant qu"'au Début, Tu 
m'avais ordonné de me conjoindre en disciple (suhbat farmüdi) aux prophètes, 
Tu avais marié la lumiere de ma justice avec la lumière de la prophétie?^!" 

Or il nous semble que de tels propos ne s'expliquent guère sans une certaine 
influence shî ite — et c'est peut-être en ce sens-là qu'Üljáytà les comprit lors- 
qu'il se convertit, quelques années plus tard (en Sha'bán 709/janvier 1310(*5 
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ráyini fut Jamáluddin-i Dastjirdáni, homme politique aux goüts spirituels 
semblables à ceux de Majduddin b. al-Athir, pour autant que Qutbuddin.i 
Shiräzi lui ait bien dédié son commentaire sur le Kitáb hikmat al-ishráq de 
Suhrawardi*. En 683/1284, Dastjirdáni fut inspecteur des awqáf de 2 ۰ 
Isfaráyini lui écrivit trois lettres de direction spirituelle*?, dont la troisieme 
apres 689/1290, ce qui résulte de la date d'un voyage (de Dastjirdáni?) mention- 
née dans cette lettre. Il en résulte également que Dastjirdáni avait reçu une 
éducation soufie í suhbat) de la part d'Isfaráyini avant cette date dans le Ribát-i 
Sakîna. Dans cette troisième lettre, Isfarâyini lui explique le sens de l'affiliation 
initiatique en soufisme (voir ci-après) et lui expose l'excellence de la religion 
musulmane en général. C'est ainsi qu'il recommande à ce "frere" fbarädar) de 
mémorer toujours le verset coranique: "Si Dieu vous secourt, nul vainqueur sur 
vous! S'Il vous abandonne, qui donc pourrait vous secourir en dehors de Lui? Que 
sur Dieu s'appuient les croyants!” (3:154/160) — "car c'est approprié à ton état" 
— et de repousser ainsi les inspirations sataniques, "qu'elles proviennent des 
démons ou des hommes"*!'. Cette recommandation est d'autant plus intéres- 
sante que Dastjirdäni occupait de hautes fonctions sous le vizir juif Sa'dud- 
dawla connu pour sa politique anti-musulmane: en 689/1290, il est nommé 
gouverneur (hâkim) de Baghdàd à côté du frère de Sa'duddawla (selon Muj- 
mal-i Fasihi*?, mais kâtib sous Sa'duddawla avant 690 h. selon d'autres 
sources)*?. En 694/1295, il sera vizir pendant six mois sous l'Ilkhàn 88303, et 
l'année suivante, sous Gházán-Khàn, il remplacera Sharafuddin-i Simnäni 
destitué du vizirat pour deux mois dans cette fonction, mais sera exécuté peu 
de temps apres, de méme que Sharafuddin**. 

Étant donné que l'influence exercée par Isfarâyini était sans doute 
contraire aux aspirations de l’Ilkhân bouddhiste Arghün et de son entourage, on 
peut comprendre l'étonnement que causait à son pere le désir de 'Alá'uddawla 
de rejoindre son maitre à Baghdád, et la tentative de l'en empêcher. dont nous 
avons parlé ailleurs (cf. Correspondance, introd. pp. 11ss. et note 44). C'est le 
parti musulman qui gagnait finalement, nous le savons; et l'influence d'Isfa- 
râyini comme directeur spirituel des grands de ce monde devenait de plus en 
plus importante. Parmi les nombreuses lettres, de contenu surtout parénétique, 
qu'Isfaráyini écrivait en cette qualité, cinq sont adressées au vizir Sadruddin 
(sáhib-diwádn sous Gaykhaıû et vizir sous Gházàn, exécuté en 697/1298)55, et 
trois au successeur de ce dernier, Sa'duddin-e Sáwiji (collegue du célebre Rashi- 
duddin Fadlullàh, exécuté en 711/1312 sous Oljáytü"*. De fait, Isfaráyini féli- 
cite le vizir Sa'duddin d'être devenu son muríd et lui donne un enseignement 
spirituel qui présuppose une connaissance assez profonde de la prophétologie et 
métaphysique soufies*?. De méme, une lettre d'Isfaràyini, adressée à la fois "aux 
grands vizirs Rashiduddin et Tájuddin" (qui partagent le ministère des finances 
sous Üljáytü, apres l'exécution de Sa'duddin), présuppose une familiarité avec 
le style de pensée et les traditions proprement soufies?*, Enfin, cette influence 
d Isfaráyini est mise en évidence par deux longues lettres dont les destinataires 
sont désignés comme sultán". Dans le premier cas, il s'agit probablement de 
Gházàn-Khàn^, tandis que l'autre lettre, écrite "environ dix ans depuis que le 
pouvoir cherche à se manifester dans un lieu illuminé des lumieres de l'Islam et 
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(dhikr-i khafi), qui était "la méthode de feu notre Shaykh Nüruddin 'Abdur- 
rahmän b. Muhammad b. Muhammad al-Isfaráyini??." 

Notons enfin l'absence dans les deux testaments d'Isfaráyini du nom de son 
fils selon la chair, Muhammad. C'est quelque peu surprenant, étant donné que 
la direction du khánqáh passait plus tard à un fils de ce dernier. Nous savons en 
effet que ce petit-fils de notre Isfaráyini, qui portait ism et laqab de son grand- 
pere, occupait cette fonction en 752/1352, et qu'il copiait une oeuvre de 
Baghdádi en 791/138971. Selon Jámi, il était le "khalifa de son éminent grand- 
pere" et shaykh al-isläm 16 ۰ 


b) Le milieu baghdádien: politique et religion 


De ce qui précède, il est évident que la présence d'Isfaráyini à Baghdád pendant 
quelque quarante ans avait fait de cette ville un important centre de l'Ordre 
kubrawi. On ne peut dire, certes, qu'Isfaráyini fut le premier Kubrawi à s'établir 
dans l'ancienne métropole, puisque Najm-i Rázi (ob. 654/1256) l'y avait précédé. 
Mais si Najm-i Ràzi était sans doute le plus grand auteur pour la postérité, sa 
présence à Baghdäd ne semble guere avoir eu les résultats immédiats que nous 
connaissons d'Isfarayini. Aussi, l'arrivée de celui-ci à Baghdad était-elle placée 
sous des conditions tout-à-fait différentes et nouvelles: l'Islam n'était plus la 
religion officielle, alors que pour Najm-i Raat, Baghdàd avait été encore le 
dernier refuge de l'Islam devant l'invasion mongole?*. Il est vrai qu'en 681/1282, 
les musulmans étaient favorisés pour un bref délai gráce à la conversion à 
l'Islam de l'Tlkháàn Taküdär (Ahmad) sous l'influence du Shaykh Kamáluddin 
“Abdurrahmân ar-Ráfi'i. Ce dernier fut nommé shaykh al-islám et ins- 
pecteur des awqáf par Ahmad, et le nombre des soufis "se multipliait d'un à 
mille" par la suite, comme le dit l'historien Wassáf"*. Mais il fallait attendre que 
le régime non-musulman se terminát en définitive par la conversion de 
Ghàzàn-Kháàn (Mahmûd) en 694/1295. On sait que cette conversion eut lieu sous 
les auspices du fils de Sa'duddin-i Hamüya et gendre de ‘Ata Malik-i Juwayni, 
Sadruddin Abu'l-Majàmi' Ibrahîm’. 

C'est dans ce cadre général qu'il faut voir également l'engagement de notre 
Isfaráyini en tant que directeur spirituel d'un bon nombre d'hommes politiques; 
et l'affirmation de Nürbakhsh selon laquelle il fut délégué à Baghdád par son 
Shaykh (supra, p. 12) pourrait aussi avoir ce sens concret. Dans tous les cas, son 
influence dans les milieux politiques commence à se faire sentir dans les pre- 
mières dix années de son séjour à Baghdád. En effet, parmi les lettres d'Isfa- 
râyini adressées "aux rois et régents" (/Ja'l-mulük wa's-salátin, Chapitre II du 
recueil compilé par Simnáni), il y en a une adressée au Khwája Majduddin b. 
al-Athir, invitant ce dernier à aider les derviches et à suivre leurs conseils — ce 
que notre auteur suggere d'ailleurs également dans son Épitre sur l'éducation 
spirituelle (Annexe B, 47-55) aux "riches et puissants". Majduddin b. al-Athir 
est connu pour avoir essayé. en 683/1284, de protéger le philosophe juif Ibn 
Kammüna, commentateur d'Ibn Sina et de Suhrawardi, devant les masses 
musulmanes acharnées contre lui à cause de son livre sur les trois religions 
monothéistes?5; il fut lui-même torturé à mort en 685/1286-7"'. 

Un autre personnage de la scene baghdádienne contacté bientót par Isfa- 
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séjour à Baghdád d'environ un mois*!. 

En tout cas, les deux testaments ne mentionnent aucun des disciples connus 
par ailleurs. et dont nous avons donné une liste incomplete dans Correspon- 
dance (introd. p. 8s.). Du point de vue de l'histoire de l'Ordre kubrauwi, c'est sans 
doute Aminuddin ‘Abdussaläm al-Khunji qui en est le plus important apres 
Simnàni; car c'est à lui que remonte la branche de l'Ordre connue plus tard sous 
le nom de at-taríqa (an-nüriya) al-isfaráyiniya, tandis que celle fondée par 
Simnäni sera désignée comme at-tariqa ar-rukniya. C'est du moins ce qui ré- 
sulte du manuel tardif (rédigé en 1069/1658-59) de Qushäshi, As-simt al-majid 
fi sha'n al-bay'a wa'dh-dhikr, auquel nous aurons l'occasion de revenir". Dans 
l'affiliation donnée à la fin de notre manuscrit N, on retrouve le méme Khunji, 
sous le nom dal Hau Aminuddin ‘Abdussaläm al-Khunji, comme ayant reçu 
l'initiation au dhikr de la part de notre Isfaräyini; mais en ce qui concerne son 
affiliation "en khirqa", sa lignée constitue ici un lien entre les Kázarüniya et les 
Suhrawardiya. Selon ce document en effet, Khunji revétit de la khirqa un 
disciple en dhikr d'un représentant bien connu de l’affiliation suhrawardienne, 
Zahiruddin ‘Abdurrahman b. ‘Ali b. Buzghush (ob. 714/1314 ou 7 16/1316(*(, du 
nom de Fakhruddin Ahmad-i Bázárüya, et la reçut de la part d'un Majduddin 
al-Khunji, dont la lignée remonte, par un Dànyál al Khunji, à celle des ancétres 
spirituels de Rüzbihän-i Baqli: al-Khatib Abübakr al-Kázarüni — al-Khatib 
Abulqásim al-Qurashi — Abo Isháq Ibráhim b. Shahryár al-Kázarüni (ob. 
426/1035) — Abû ‘Ali Husayn al-Akkár ai-Firüzábádi — Abû 'Abdillàh Mu- 
hammad b. Khafif (ob. 371/982)5*. Or, Khunj étant le nom d'une ville localisée 
sur le chemin reliant Shirâz vers le Sud avec le Golfe Persique, et anciennement 
écrit Khung, il est sans doute permis d'identifier ce Khunji avec le "trés cher 
enfant spirituel" (a/-walad al-a'azz al-arshad)5* dont notre Isfaráyini inter- 
prète certaines visions par voie de correspondance (ici, Annexe A, D, bien que 
Ws manuscrit (L ras) écrive sa nisba toujours avec h au lieu de kh 
( 941 = ger, = #21). Nous l'appelerons donc Khunji. De son nom complet. 
il s appelle Aminuddin 'Ábdussalàm b. Sahlàn al-Khunji (cf. Annexe À, I, 1 et 
IT. 

Ici, il faut encore faire mention d'un autre disciple, inconnu par ailleurs, qui 
semble avoir propagé l'enseignement spirituel d'Isfaràyini d'une manière indé- 
pendante de Simnàni et de Khunji. Il s'agit d'un certain Jabra'il-i Khurram- 
ábádi, auteur d'un traité acéphale sur la méthode de l'enseignement spirituel, 
conservé dans un manuscrit unique d'Istanbul daté du 15 Dhu'l-hijja 843/18 mai 
1440“. C'est un excellent résumé de la doctrine et surtout de Tenseignement 
pratique d'Isfaráyini sur 116 pages manuscrites, dont certaines contiennent de 
précieux renseignements supplémentaires, tandis que d'autres ne font que 
reproduire des textes isfaràyiniens dont l'original nous est accessible directe- 
ment? Ce Jabra'il-i Khurramäbädi — serait-il celui-mème que le testament de 
709 h. mentionne sous le nom d'Abübakr-i Khurramäbädi? — s'identifie dans 
l'introduction de son traité, en précisant qu'il était devenu le disciple de feu 
Nüruddin Abdurrahmáàn-i Isfaráyini après avoir fréquenté les soufis depuis sa 
jeunesse; et un peu plus loin, il ajoute qu'après avoir pratiqué beaucoup le dhikr 
à haute voix, il en était venu à reconnaitre la supériorité du "dhikr silencieux" 
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na^*, et en Safar 689/février 1290, il dirige une retraite de Simnáni à la 
Shuüniziva**. C'est probablement pendant ce méme séjour de Simnàni à Baghdád 
que son nouveau disciple le persuade de quitter ce qu'il décrira plus tard comme 
un "ribát ténébreux", que lui avait remis en donation un "homme de basse 
intention... qui faisait semblant d'étre un bon musulman et d'aimer les dervi- 
ches". Là-dessus,. Isfaráyini déménage, non sans éprouver des regrets, pour 
s'établir, avec son entourage, d'abord dans une maison privée et ensuite dans un 
établissement situé du côté oriental de la ville. Ce fut peut-être l'établisse- 
ment définitif de notre Shaykh à Baghdäd. En tout cas. il écrit dans son second 
testament daté de 709/1309-10, que Sultán-i Islâm Khudáybanda (= l'Ilkhän 
Üljáytà) vient de lui assigner à titre de propriété (tamlik farmüd m utlagan) le 
lieu qu'il oceupe maintenant, "qu'il lui avait fallu reconstruire pendant dix 
ans... car c'était auparavant une ruine sans trace de bàtiments"*^. En outre, 
plusieurs autres possessions et awgáf mentionnés dans ce testament mettent en 
évidence que sa situation matérielle est devenue assez confortable en ce mo- 
ment; il y a, entre autres, un moulin à eau (ou le revenu qui en provient, duláb), 
un bàteau sur le Tigre et un autre sur l'Euphrate, des villages et des moutons. 
Une certaine portion est réservée pour le &hánqáh-i báb-i gharbi à construire’. 


Les deux testaments d'IÍsfaràyini ‘ ici la n. 30) règlent aussi la question 
des relations internes entre les adherents du khángáh, la fonction de chaque 
personne étant souvent précisée. À en juger d’après les titres donnés aux héri- 
tiers, il y en a au moins deux catégories, les "derviches" (darwishán) et les 
"enfants" ‘farzandän, dont Simnáni). Plusieurs portent le titre d'Akhi, d'autres 
sont appelés Mawlànà. Malheureusement la plupart des noms mentionnés ainsi 
représentent pou: nous des inconnus. Dans le premier testament (de 704 h.), il 
est précisé par exemple que Akhi 'Abdul-Hamid, Akhi Muhammad-i Kárdgar et 
Akhi Muhammad-i Busti (?) ainsi que leurs disciples éventuels sont tenus à se 
vouer uniquement au "service divin" et de ne pas s'occuper d'un travail 
(shughl), sauf si en cas d'urgence le domestique (khádim) leur demande un 
service; ceci à la différence d'Akhi Hasan et Akhi Abünasr, qui doivent conti- 
nuer de faire le travail dont ils s'occupent. Dans le méme document, il est précisé 
en outre que "s'il y a des problémes ou des opinions divergentes, il faudra s'en 
tenir à ce que décidera l'enfant spirituel (farzand) ' Alà'uddawla (Simnäni), s'il 
est là; et dans son absence, qu'on suive les décisions prises par Mawlànà Nürud- 
din ou Mawlànà Fakhruddin^"." En revanche, selon le testament de 709 h., la 
succession "sur le tapis de prière”, c'est-à-dire la direction du bhánqáh, passera à 
un certain farzand ‘Azizuddin Abübakr, mais le consentement d'un ^Ali-i 
Khudá'i, d'un Abübakr-i Khurramábádi et d'un Mawlànà 'Alá'uddin sera éga- 
lement requis ??. Le farzand Ruknuddin 'Alá'uddawla est mentionné ici seule- 
ment comme ayant envoyé la somme de 5'000 dirhams“. 

I] semble donc qu'un certain changement ait eu lieu entre 704 h. et 709 h., 
surtout en ce qui concerne la position de Simnäni en tant que successeur 
d'Isfaráyini. Faut-il en conclure à un refroidissement des relations entre le 
maitre et le disciple? On pourrait le croire, en tenant compte aussi d'une 
remarque au sujet de Simnáni faite dans le Káshif al-asrár (K. 60). Mais d'autre 
part, il est certain que Simnàni revoyait [sfaräyini encore en 712/1313, lorsd'un 


13 


INTRODUCTION 


']sà as-Sijzi (ob. 553/1158) — Abu'l-Hasan ‘Abdurrahman b. Muhammad b. 
Muzaffar ad-Dâwüdi (ob. 467/1075) ...à Abû "Abdilláh al-Bukhári (ob. 256/870), 
l'auteur de la célebre collection de hadîth. Ce qui confirme maintenant l'identité 
de Rashiduddin-i Tüsi avec Rashiduddin al-Mugri. c'est précisément cette 
affiliation "bukhàrienne", car on la retrouve dans une tjûza donnée le 4 Safar 
821/13 mars 1418 par Muhammad-i Pârsä et reproduite par Ibn ul-Karbalà'i**, 
avec notre Rashiduddin sous le nom de Rashiduddin Abû ‘Abdilläh Muhammad 
b. Abi'l-Qàsim 'Abdillàh b. 'Umar b. Abi'l-Qàsim al-Muqri, mort selon ce texte 
en 707/1307-08. Une seule difficulté subsiste cependant. Dans notre document 
témoin, la "généalogie" spirituelle du copiste du manuscrit N, ‘Abdullah an- 
Nasà'i est présenté comme maitre en dhikr non pas d'Isfaráyini, mais de 'Ali-i 
Lálá, tandis que Majd-i Baghdáàdi devient l'un des deux maîtres (en khirqa et en 
dhikr) d'Isfaráyini, l'autre étant (correctement) Gürpàni. Mais cette difficulté 
peut étre enlevée facilement: on a évidemment confondu ici l'un d'entre les 
maîtres de ‘Ali-i Lálà, à savoir Majd-i Baghdádi, avec l'un des deux maîtres 
d'Isfaráyini, soit 'Abdulláh an-Nasá'i. 


2. La maturité 
a) Le khánqáh et les disciples 


Aucune ijáza d'Isfaráyini n'étant parvenue dans nos sources, nous ignorons 
quand exactement se termine la période de son apprentissage mystique. Aussi 
est-il impossible de déterminer l'identité des derviches de Ja part desquels il 
reçoit d'autres robes soufies (K. 59 - 61), ou de savoir ce qu'il en est d'un groupe de 
derviches avec lesquels il discute dans un village appartenant au district de 
Juwayn (K. 90). Tout ce que l'on peut dire, c'est qu'il a dà remplir la fonction d'un 
maitre soufi dès avant de quitter le Khurásán. Car il nous explique dans la 
préface de son Épitre sur l'éducation spirituelle, écrite peu de temps après son 
arrivée à Baghdád, que des amis lui avaient demandé antérieurement d'écrire 
ce traité, mais que, occupé par son devoir de ménager les affaires d'un groupe de 
soufis, il n'en avait pas trouvé le loisir à cette époque. Or, "Dieu ayant incité cet 
humble... à visiter les tombes des anciens maitres et à faire le pelerinage de la 
Mecque, il entreprit un long voyage, accompagné d'un groupe de disciples 
(asháb)." Après avoir accompli les visites méditatives auprès des tombes des 
anciens maîtres, à Baghdád, "Dieu lui donna la chance, le 10 Sha'bán 675/8 jan- 
vier 1277. d'accomplir dans un lieu appelé Ribát-i Daraja*" une retraite qui fut 
fructueuse, gráce à la puissance bénéfique (himmat) des maitres (qui avaient 
vécu dans cette ville)" (Annexe B, 2). 

Le pelerinage de la Mecque étant remis à quelques années plus tard*!, c'est 
à Baghdád que ce long voyage prend fin en définitive. Le départ du Khurásáàn 
s'expliquerait d'ailleurs, selon une indication fournie par Sayyid Muhammad-i 
Nürbakhsh (ob. 869/1464-5), par une motivation plus concrete, à savoir que "son 
Shaykh le délégua à Baghdàd à l'époque où le grand gnostique Nür al-Hasan (?) 
fut parmi ses compagnons (fi suhbatihi)"52, Quoi qu'il en soit, une fois arrivé à 
Baghdäd, Isfaráyini se met bientôt à organiser, ou à réorganiser plusieurs 
centres soufis de cette ville. Ainsi, à un certain moment avant 689/1290-1 il 
donne son enseignement spirituel dans un établissement appelé Ribät-i Saki- 
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étrangement avec l'absence du nom méme de ce disciple hautement estimé de 
'Ali-i Lálà dans le Tadhkirat al-masháyikh de Simnäni, livre qui prétend 
pourtant énumérer les noms de "nos maitres". Simnàni, qui reconnaissait Gür- 
pâni, nous l'avons vu, comme le successeur légitime de 'Ali-i Lala, aurait-il 
refusé d'en admettre un autre? Il est curieux, en tout cas, que le Tadhkirat 
al-mashäyikh trace une double voie de transmission de la tradition kubrawie 
parvenue à Isfaräyini de la part de ‘Ali-i Lais, tout en faisant de Gürpáni 
l'intermédiaire dans les deux cas. Selon ce texte simnánien en effet, il y a deux 
chaines initiatiques reliant Isfaräyini par l'intermédiaire de Gürpàni à ‘Ali-i 
Lãlã, et par l'intermédiaire de ce dernier à Majd-i Baghdädi, à savoir la "voie 
fondée sur l'isolement et la retraite" (tariq-i inziwá wa khalwat) et la "voie 
fondée sur l'association en tant que disciple" (tariq-i suhbat). Ce sont évidem- 
ment deux versions de l'affiliation kubrawie d'Isfaráyini, identiques en ce qui 
concerne les maîtres jusqu'à Baghdádi**. Mais si le Shaykh ‘Abdullah se trouve 
ainsi être exclu de l'affiliation kubrawie, Simnáni nous présente, en revanche, 
un autre maitre d'Isfaräyini, du nom de Rashiduddin Abû 'Abdilláh Muham- 
mad b. Abi'l-Qàsim al-Mugri; et ce dernier ne parait étre autre, on essayera de le 
montrer tout à l'heure, que le Shaykh Rashiduddin.i Tüsi, premier maitre de 
'Abdulláh (et peut-être son père?), dont nous parle Isfaráyini. 

C'est que Simnäni distingue de l'affiliation kubrawie de son maitre une 
affiliation quasiment inofficielle, reliée à l'obtention d'une robe soufie dite 
khirqa-yi tabarruk: Isfarâyini aurait recu cette "robe du bénéfice spirituel" de la 
main du Shaykh Rashiduddin... al-Muqrî, qui à son tour l'aurait reçue de la 
main du Shaykh Shihábuddin (Abühafs) ‘Umar b. Muhammad.i Suhrawardi 
(ob. 632/1234), et ce dernier de son oncle paternel, Abu'n-Najib-i Suhrawardi 
(ob. 563/1168)*5. Or, une affiliation "suhrawardienne" en khirqa-yi tabarruk 
n'a, certes, en elle-même rien de surprenant pour un Kubrawi, puisque Kubrá 
lui-même aurait été affilié à Abu'n-Najib, et en taríg-i suhbat et en khirqa-yi 
tabarruk, par l'intermédiaire de son maitre ‘Ammar al-Bidlisi (ob. ca. 
600/1200)%. Dans ses Fawá'ih, Kubrá cite Abu'n-Najib deux fois (Faw. 128 et 
146), et Isfaráyini lui-même appelle même "notre maitre" dans un petit traité 
où il cite un passage des Ádáb al-muridin de cet auteur“. De mème, il est 
possible de dégager une certaine influence d'Abühafs-i Suhrawardi sur Isfa- 
râyini, par exemple dans le fait que celui-ci évoque son autorité à l'occasion d'un 
conseil donné à Simnáni^*. Par contre, ce qui cause l'étonnement dans cette 
affiliation secondaire d'Isfaráyini, c'est plutôt le fait qu'ici encore, Simnäni 
semble avoir escamoté l'existence du Shaykh ‘Abdullah. 

Cela présuppose évidemment l'hypothese d'une identité des deux Rashi- 
duddin, avancée il y a un instant. Ce qui l'impose, c'est tout d'abord le fait que 
dans l'affiliation du copiste de notre manuscrit N, donnée à la fin de ce manus- 
crit, ‘Abdullah an-Nasá'i est mentionné comme ayant reçu et la khirqa et 
l'initiation au dhikr de la part de Rashiduddin Abû 'Abdilláàh Muhammad b. 
Abi'l-Qásim as-Salámi at-Tüsi (sic). Or ce Rashiduddin-i Tüsi, qui est de toute 
évidence celui mentionné par Isfaráyini, était affilié, selon ce méme document, 
non pas à Suhrawardi, mais à une chaine de maitres remontant par Abu'l- 
Husayn ‘Ali b. Abibakr b. Rüzbih al-Qalänisi — Abu'l-Waqt ‘Abd al-Awwal b. 
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disciple s'engageait dans une forme de contemplation, Gürpáni ôta son soulier 
pour lui donner plusieurs coups solides sur la nuque — car, d'expliquer le 
maitre, la contemplation n'est permise qu'à celui qui ne songe pas à l'homme lui 
apportant le repas quand il entend des pas aprés un jeûne de sept jours“?! 

Sans doute n'était-ce pas dans l'austérité d'un Gürpâni que s'assouvissait 
l'esprit de notre jeune mystique avide du "goüt intime des boissons des hommes 
au sens vrai" (cf. K. 39); et il semble significatif que ce soit à un derviche 
appartenant à la "famille" (&hánadán) du Shaykh Abû Sa'id b. Abi'l-Khayr (ob. 
440/1049), arrivé un jour dans la région d'Isfaráyin, qu'il s'attachait pour se 
faire raser la tête (K. 49)“. De fait, nous savons que c'est à Isfaráyin méme qu'il 
goütait également un certain soufisme plus détendu, puisqu'il nous donne ce 
récit personnel d'une séance de concert (samá') à laquelle il participait: 

"J'étais dans le Khurâsân, dans une ville qu'on appelle Isfará'in. Un groupe 
de frères (= derviches) se réunirent pour faire le samá'. Le chanteur chantait. 
Soudain je m'aperçus de ce que mon moi (nafsi) m'avait échappé, et que je le 
cherchais, sans le trouver; et le samá' voulait me gagner. L'entité échappée 
s'enfuyait du samá', en montant sans cesse vers le haut; puis je vis que l'entité 
qu'il cherchait à gagner m'échappait, tout en étant conscient de ce que les deux 
(c'est-à-dire l'entité et lesamá') m'échappaient, et le samá' montait vers l'entité 
qui s'enfuyait de lui. Puis je vis cette conscience m'échapper. Ainsi je finis par 
m'élever jusqu'à un lieu que le samá' ne pouvait atteindre, à cause de l'extrème 
distance s'entreposant entre lui et elle. Puis j'éprouvai quelque chose me ren- 
dant conscient de cette distance extréme. Cela durait un certain temps. Le 
chanteur avait déjà cessé de chanter depuis longtemps, et les freres avaient 
commencé à raconter des traditions, lorsque soudain le cri Lá iláha illa'lláh 
sortit de moi, à haute voix. Je me levai, hors de moi, et m'assis sur la nuque de 
l'un mes frères. C'est ainsi que je repris conscience de moi-même (nafsi); et ces 
vers (persans) passèrent alors de ma langue: 

Quelle affaire étrange, l'Amour! 

Il coupe 12 téte sans pitié, cet hors-la-loi! 

Dans le marché de l'Amour, ó homme vertueux, 

On achete cent mille àmes pour un seul grain!" (Annexe A, III, 12). 

À un certain moment — sans doute aprèsla mort de ses parents (cf. K. 49) — 
notre auteur quitte la région d'Isfaráyin pour s'instruire encore auprès d'autres 
maitres du soufisme dans le Khurásáàn. C'est dans le district de Nasä qu'il 
devient formellement le disciple d'un certain Shaykh ‘Abdulläh, qui lui aussi 
lui donne l'initiation au dhikr (K. 42-47). D'après les indications fournies ici- 
même par Isfaráyini, ce Shaykh 'Abdulláh avait été d'abord le disciple d'un 
nommé Rashiduddin-i Tüsi, pour devenir ensuite lui aussi l'un des disciples de 

notre maître "Alt: Lalê; celui-ci l'estimait au point d'homologuer son rang 
spirituel à celui du célèbre ‘Abdulläh-i Ansäri (ob. 481/1089). Les parties du 
texte contenues seulement dans le plus ancien des deux manuscrits (cf. supra, 
p. 6) le décrivent comme un homme d'une trés grande autorité spirituelle, 
capable de guérir la folie (celle d'un jeune homme devenu par la suite son 
disciple intime), et non dépourvu d'un certain humour. 


Or l'attachement montré par Isfaräyini pour le Shaykh ‘Abdullah contraste 
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tre auteur n'hésite pas, en effet, de parler de 'Ali-i Làlà comme de son propre 
maitre, dont il se propose de propager l'enseignement dans son Épitre sur l'édu- 
cation spirituelle (Annexe B, 2; cf. n. 120), et il se félicite d'étre "la poussiere du 
chien de l'esclave du "gardien d'école" ۲ 2Lálá) de Dieu" (ibid. 46). On pourrait 
cependant attribuer ce mème rôle de transmetteur également à ' Ali-i Lálà, car en 
réalité, c'est avant tcut l'enseignement de Najmuddin-i Kubrá lui-méme (ob. 
618/1221), le "maitre du maitre de notre maitre" (ibid. 21), qui est ainsi propa- 
gé dans cette Epitre du jeune Isfaráyini"". Kubrà est encore cité simplement 
comme "notre maitre" dans le testament écrit en 704 h. (selon notre chronologie, 
cf. ici, n. 30), où Isfaráyini recommande de s'en tenir aux règles concernant 
la retraite établies dans la Risûla al-há'im (sic) et la Risálat as-sá'ir*. Mais à 
peu près en méme temps, dans une lettre écrite au début du règne d'Üljáytü et 
adressée "au Sultan” (cf. infra, p. 16s.) c'est Majduddin-i Baghdádi (ob. 616/1219 
ou plus tôt) que notre auteur qualifie de sultân-i masháyikh et de "maitre spi- 
rituel qui n'était égalé par nul autre en Islam"?*, et dans le Káshif al-asrár, 
Kubrá aura enfin cédé la place entierement à "notre maitre et seigneur" Maj- 
duddin (cf. K. 14, 74, 85, 97). Ajoutons que Najmuddin-i Razî (Dáya, ob. 654/ 
1256), le plus célebre d'entre les disciples de Baghdádi, est cité un peu partout 
dans l'oeuvre de notre Isfaráyini*^. 

L'instruction recue de la part de Gürpàni ne fut sans doute pas le seul 
moyen de trouver accès à la tradition kubrawíe pour Isfaráyini; aussi verrons- 
nous celui-ci se rendre encore auprès d'un autre disciple de 'Ali-i Lálà pour 
recevoir l'initiation au dhikr. Mais pour la généalogie initiatique de l'Ordre 
telle qu'établie par Simnàni, c'est Gürpáni seul qui compte. D’après Simnäni en 
effet, ‘Ali-i Làlà aurait désigné Gürpáni comme son successeur, en faisant la 
suivante remarque le concernant: "Celui qui répond au silence /khámüshi) 
d'Ahmad (Gürpàni!, apprendra de lui ce que l'on apprenait d'un Junayd et d'un 
Shibli.” Certains maîtres, d'ajouter Simnáni, désignaient leur successeur d'une 
telle maniere allusive, tandis que d'autres le faisaient de maniere explicite, 
"mais en ce qui concerne les diplômes de maitrise écrites, cela ne saurait être 
une garantie absolue". À l'appui de cet appel à la prudence, Simnáni rapporte 
ensuite l'anecdote de la visite à Gürpán du Shaykh Sa'duddin-i Hamüya (ob. 
650/1252-53), autre célèbre disciple de Kuhrâ mais dont certaines doctrines 
ésotériques ne jouissaient guere de la sympathie d'un Simnáni: un jour, le 
Shaykh Sa'duddin se serait rendu à Gürpän pour voir le Shaykh Ahmad, en 
faisant savoir qu'ayant été averti par voie d'inspiration du fait que le Shaykh 
" Ali-1 Lálá avait écrit un ijézat-nâäma pour Ahmad, il était prêt lui-aussi à écrire 
pour lui un tel diplóme. Or, le Shaykh Ahmad ne serait méme pas sorti de sa 
retraite pour accueillir le Shaykh Sa'duddin; il se serait contenté de faire 
remarquer qu'il ne pourrait point adorer Dieu au moyen d'un diplôme“! 

Ce caractère assez peu conciliant de Gürpäni, voire une certaine rudesse, 
est également mis en lumière par Isfaráyini qui nous décrit ses premiers 
contacts avec ce maitre "analphabete et qui balbutiait": il fallait justement 
l'intervention de Pür-i Hasan pour qu'il comprit sa dignité de maitre initié, 
cachée derriere "l'apparence extérieure" (K. 39). C'est également ce qui ressort 
d'une autre anecdote rapportée par Simnáni: Ayant remarqué que certain 
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quentant son nouveau maitre. En tout cas, c'était pres de Kasirq, dansun abri de 
retraite (khalwat-khána) qui avait ceci de commun avec le khángáh de ce village 
qu'il était également associé au nom du Shaykh Abübakr-i Kattàni, que notre 
apprenti soufi reçut sa premiere initiation au dhikr de Gürpàni, et cela non pas 
de la part du maître lui-même, mais par l'intermédiaire d'un représentant de ce 
dernier, un derviche du nom de Pür-i Hasan (K. 39 - 40^. À la suite de cette ini- 
tiation, il fut accepté parmi les disciples de Gürpáni, resta "quelques jours" dans 
son entourage et adopta "cette voie comme il le faut du révérend Maitre" (K. 41). 
Cela veut probablement dire que Gürpäni lui donna l'initiation encore en per- 
sonne, comme Isfaráyini nous le raconte dans un autre récit autobiographique, 
où le rôle joué par Pür-i Hasan est passé sous silence: 

"Au début de ma vie mystique, quand j'avais commencé à servir le grand 
Shaykh Ahmad-i Jürpáni et me vouais sous sa direction spirituelle à la retraite, 
il se passa ceci: la premiere nuit après avoir reçu l'initiation au dhikr de sa part, 
lorsque j'entrai dans ma retraite, j'apercus au recoin de la retraite une personne 
ténébreuse se tenant debout. Je n'y fis pas attention. Comme le Shaykh m'en 
avait averti, j'accomplis les règles de la séance (=  m'assis de la maniere requise), 
me tournai vers Dieu (= en direction de la qibla) et commengai à prononcer la 
formule. Voici que, la premiere fois que je dis Lá iláha illa'lláh, cette personne 
poussa un haut cri et tomba par terre du cóté gauche de la retraite, de sorte que 
le mur se scinda visiblement. Un éclair et d'autres cris sortirent de cette per- 
sonne; puis le mur se referma. Depuis ce temps, (Satan) n'a plus de puissance sur 
moi, tout à la différence de ce ‘Satan intérieur’ qu'est l'âme (nafs)... Annexe B, 
61»^*. 

Parmi les maîtres kubrawis, Gürpâni était célèbre pour sa manière particu- 
lièrement efficace d'accomplir le dhikr. Simnáni le qualifie de "mémorant ex- 
traordinaire" (durusht mardi dhákir)?5 et raconte de lui une anecdote mettant 
en lumiere l'efficacité ininterrompue de son “dhikr du coeur": certain disciple 
ayant apposé l'oreille sur le pied du maitre endormi pouvait entendre la parole 
Lá iláha illa'lláh...?* Aussi la pratique du dhikr dont Isfaráyini fut instruit par 
Gürpäni est-elle qualifiée par Simnàni de “dhikr vigoureux mais silencieux, 
marqué par l'accentuation de la négation (Lá iláha) et de l'affirmation 
(Odile HA)"; c'est le dhikr accompagné d'une "action de jeter rapidement la tête à 
droite et à gauche", dont Simnàni à son tour recevra l'initiation d'abord par un 
représentant d'Isfaráyini à Simnán, ensuite par le maitre lui-même à Baghdäd 
(cf. infra, p. 23 ss.). Comme nous le verrons plus loin ici, il y avait à l'époque plu- 
sieurs manières différentes d'accomplir de telles pratiques de dhikr, et les histo- 
riens soufis ne s'accordent pas toujours pour attribuer telle méthode à tel maitre. 
C'est pourquoi il y aura lieu de mettre en doute l'affirmation d'Ibn ul-Karbalá'i. 
selon laquelle la spécialité de la branche de l'Ordre Pubrawi issue de Simnàni, à 
savoir le dhikr accompli "en quatre mesures" (cahár darb), remonterait en réa- 
lité à Gürpáni qui en aurait été instruit directement par le Prophète lors d'une 
vision, méme si certaines allusions de Simnäni peuvent être interprétées en ce 
sens (cf. infra). En tout cas, Isfaráyini lui-même ne fait aucune allusion à une 
telle innovation de la part de Gürpäni. Au contraire, celui-ci semble avoir joué 
pour lui surtout le rôle d'un premier transmetteur de la tradition kubrawie. No- 
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dans ce petit livre sur les affiliations initiatiques d'Isfaráyini que celui-ci mou- 
rut la nuit précédant le mercredi 3 Jumädä 1 717/14 juillet 1317 et fut enterré à 
Baghdád?*. Malheureusement cette date ne peut être acceptée non plus telle 
quelle, d'abord simplement parce que le 3 Jumádá 717 était non pas un mercredi 
mais un jeudi. Ce qui est plus, c'est que le copiste de notre manuscrit L makt, 
dont le colophon (fol. 74a) porte la date du 12 Dhu'l-hijja 717, fait suivre le nom 
de l'auteur tout au long du manuscrit (en somme treize fois, la dernière fois en 
fol. 70b,18) par une eulogie réservée aux vivants, ce qui a fait dire aux éditeurs 
du Catalogus de Leyde qu'Isfaráyini était adhuc in vivis en 7 17 h. Mais d'autre 
part, cette eulogie ayant été biffée et remplacée par qaddas Alldhu sirrahü en 
deux endroits (foll. 55a,19-20 et 58b,19), il en résulte quand méme qu'Isfaráyini 
mourut probablement avant la fin de l'année 717/1317-18?7. 

De son nom complet, notre Shaykh s'appelle, selon Simnáni?*, Nüruddin 
Abû Muhammad ‘Abdurrahmân b. Muhammad b. Muhammad al-Kasirqi al- 
Isfaráyini. Le méme nom complet apparait également plusieurs fois dans notre 
manuscrit L makt, avec cette différence cependant qu'au lieu de la nisba al- 
Kasirqi al-Isfaráyini, on trouve ici al-Khurásáni thumma al-Isfarâyini. Dans 
les sources postérieures on l'appelle méme quelquefois al-Baghdádi??, ce qui 
prête à ccnfusion avec son petit-fils (sur lequel voir infra, p. ۰ 

Étant donné que la nisba d'Isfaráyini peut elle-aussi préter à confusion, il 
serait peut-être préférable de l'appeler Kasirqi, comme le font beaucoup d'orien- 
talistes. Mais ce nom dérivé de son village natal ne figure pas dans les deux 
testaments rédigés par notre auteur. Dans le premier, fait probablement en 
704/1304-05, il s'appelle ‘Abdurrahmân b. Muhammad b. Muhammad al- 
Isfaráyini, et dans le second, fait en 709/1309- 10 et écrit de sa main, il s'appelle 
simplement ‘Abdurrahmân b. Muhammad al-Isfaráyini^". 


B. La courbe de vie 
1. La période de formation 


Il résulte de certaines allusions autobiographiques dans le Käshifal-asrär qu'Is- 
faráyini vivait encore auprès de ses parents quand il s'était déjà engagé dans la 
voie soufie (cf. K 48 - 49). Son père était peut-être lui-même soufi; cela explique- 
rait sans doute la naissance de notre auteur au khánqáh de Kasirq. En tout cas, 
ce fut un homme fort pieux, puisqu'il aurait transmis à son fils, comme exemple 
des regles de conduite à observer au khänqäh, une tradition prescrivant de réci- 
ter 200 fois la formule Subhán Allah wa'l-hamdu lilláh wa-là iláha illa'lláh 
wa'lláhu akbar après les repas’. Mais ce n'est pas le père qui devint le maitre 
soufi de notre Isfarâyini au sens propre. Comme celui-ci nous le dit lui-même, 
c'est le Shaykh Ahmad-i Jürpáni (= Gürpáni, ob. 667/1269 ou 669/1270) dont il 
se considère comme “éminemment le disciple" {murid-i kháss) (K. 39). Gürpàni, 
disciple du Shaykh kubrawî Radiuddin ‘Ali b. Sa'id b. 'Abdiljalil al-Ghaznawi 
al-Làlá, ou plus brièvement 'Ali-i Lálà (ob. 642/1244), résidait sans doute à 
Gürpán, village situé comrne Kasirq aux alentours de la ville d'Isfaräyin?*. Pour 
devenir son disciple, notre jeune Kasirqi n'avait donc pas à se déplacer tres loin; 
il est méme possible qu'il :ontinuát de vivre auprès de ses parents tout en fré- 
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C. Problemes d'édition 


La méthode d'édition suivie ici étant celle-méme que nous avions adoptée en 
éditant la Correspondance (expliquée dans l'introduction pp. 28 - 30), il nous 
reste seulement de faire quelques observations. 

Un vrai problème de choix entre deux leçons divergentes ne se pose que 
dans le cas de notre texte principal, le Káshifal-asrár, qui est le seul d'entre tous 
les textes publiés ici à étre transmis et par Let par N. Les divergences entre ces 
deux manuscrits ne s'expliquent pas uniquement par la négligence des copistes, 
mais semblent remonter à deux rédactions différentes. Nous avons déjà parlé du 
fait que l'épilogue et le titre de cette épitre ne se trouvent que dans N. En 
revanche, toutes les parties concernant l'histoire merveilleuse du Shaykh "Ab, 
dulláh (texte pp. 22,9 - 23,19; 23,21 - 24,9; 24,12 - 25,3) sont omises dans N; et que 
ces omissions soient voulues, c'est ce qui ressort du fait que des lignes conti- 
nuant la trame du récit existent dans N(cf. l'apparat). Tout cela s'expliquerait 
bien si N représentait le texte d'une seconde rédaction, destinée peut-être à un 
public plus général. Aussi peut-on relever une certaine divergence de style entre 
les textes des deux manuscrits, N ayant souvent remplacé des mots ou des 
tournures archaiques qui se trouvent dans L par des formes plus habituelles 
(par exemple pp. 17,11 - 19,2; 62,9). C'est pourquoi nous avons en général préféré 
les lecons du ms. L. Mais d'autre part, la "seconde rédaction" représentée par N 
peut remonter à l'auteur elle aussi; et il est certain, en tout cas, que la copie N ne 
dépend pas de la copie L (pour plus de détails, voir Correspondance, introd. pp. 
28s.). Dans les cas oü il nous a semblé nécessaire d'insérer dans le texte des 
parties omises par les deux copies, nous avons mis ce qui est ajouté par nous 
entre crochets (par exemple p. 11.1-2). 


II. L'AUTEUR 
A. L'identite 


Selon les indications de Simnáni'*, la naissance de son maitre eut lieu le lundi 
4 Shawwàl 639/7 avril 1242 dans le khángáh associé au nom du Shaykh 
Abübakr-i Kattàni (ob. 322/934) situé au village de Kasirq, aux alentours de la 
ville d'Isfaráyin. Cette méme date est également donnée par Ibn ul-Karbalà'i"", 
tandis que Jámí se contente de nous indiquer le mois de Shawwál de l'an 639!5. 
Quant à la date de la mort d'Isfaráyini, il y a eu beaucoup de confusion chez les 
historiens, depuis Hamdullàh-i Qazwini, qui le fait mourir à Baghdäd en 
626 h.'^, jusqu'à Ghulam Sarwar-i Láhüri, qui indique la date du 14 Jumädä I 
69520. Il en est de méme pour les dates données par Fasih Ahmad-i Khwáfi (ob. 
849/1445), qui précise d'abord qu'Isfaráyini mourut dans la nuit du lundi 24 
Jumädä I 700?', et affirme ailleurs qu'il "n'était plus vivant en 714 h."??. Enfin, 
selon Sayyid Muhammad-i Nürbakhsh (ob. 869/ 1464-65), Isfaràyini serait mort 
à Baghdád en 722 h. à l’âge de 83 ans?*, ce qui a l'air d'être calculé d'aprés la date 
de la naissance. Jámi se contente de dire qu'Isfaráyini "quitta ce monde à 
Baghdád""^, tandis qu'Ibn ul-Karbalâ'i reproduit la datetelle qu'il l'asans doute 
trouvée dans le Tadhkirat al-masháyikh de Simnàni'5. Il est en effet précisé 
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al-1slàm Jamáluddin'", donnant l'interprétation d'un rève de ce dernier selon 
deux méthodes différentes: D'abord celle des interprètes profanes io hir bar 
qû ida-yi mu'abbir, c'est-à-dire, ici, l'interprétation prognostique!; ensuite celle 
des maitres spirituels ttafsir-i mani ki munäsib ast bi-ahl-i ma`rifat, c'est-à-dire 
l'interprétation diagnostique, ou plutôt psychognostique!!). Ce texte constitue 
le Yanbü: 66 du recueil compilé par Simnàni (L ras 156b.8 - 159a.3). 


V. (texte pp. 95 - 102): Une réponse à la question d'un inconnu sur le sens du 
Hadith qudsi "Lá iláha illa'lláh est Ma Citadelle; celui qui entre dans Ma 
Citadelle sera sauvé de Ma punition!”. en arabe. Sous forme d'un commentaire 
sur cette célèbre tradition émanant de la famille du Prophète’?. c'est en fait un 
petit traité sur le sens spirituel du dhikr. Ce texte contient en outre une 
interprétation particulière de chaque mot. voire de chaque lettre dont se 
compose la formule Lû iláha illa'lláh, un peu à la manière d'Ahmad-i Ghazáli 
(ob. 520/1126 ou 517/1123), dont le traité intitulé Kitab at-tajrid ft kalimat 
at-tawhid est aussi un commentaire sur le méme Hadith qudsi'*. Nos manus- 
crits le portent plusieurs fois: 

a L makt 14b,18 - 192.18 (Sigle 1 ) 

b) L maki 288,13 - 302,10 (abrégé du précédent, Sigle scil 

c) Lras 1512,11 - 152a.1 (version persane tres abrégée constituant 

le Yanbu' 61. non publiée ici’. 


VI. (texte pp. 103 - 107): Une réponse à la question d'un "frere en religion" sur le 
sens d'une parole du Shaykh Abu'l-Hasan al-Busti (fin Ve /XI* 1۵6016۱۱۶ concer- 
nant la "descente" et la "remontée" des etres à partir et vers un état d'unitude 
absolue. au-delà méme de la "pré-existence" (gidarn), en arabe. Outre ce 
commentaire d'Isfarâyini, il en existe un autre, provenant d'un anonyme de 
l'école d'Ibn "Arabi. où la parole commentée est attribuée — à tort sans doute — 
au célèbre soufi Abu'l-Hasan (ou Abu'l-Husayn: an-Nüri (ob. 295/90 7-8). C'est 
ainsi que cet autre commentaire a été publié par P. Nwiya "selon un recueil 
factice de la bibliothèque Valiuddin, n? 1821, fol. 88b - 93a". Le commentaire 
d'Isfaráyini l'attribue sans équivoque au Shaykh Abu'l-Hasan al-Busti, et cela 
selon trois manuscrits: 
a) L makt 70b,20 - 742,16 (Sigle T ) 


b) L ras 82b,2 - 84a,11 (Sigle رب‎ figurant ici comme fas! zá'id. lettre 
"ajoutée" aux neuf lettres (fuşúl; du Chapitre III du recueil de Simnäni, 
c'est-à-dire aux "lettres adressées à quelques freres et amis”). 


c) Téhéran, Bibliotheque Nationale, Jung N° 127 fársi, pages 344.10 à 
347,10 (sans date, mais l'année 904/1498-9 est mentionnée en p. 811. 
Étant donné que le texte de ce ms. est pratiquement identique avec 
celui de ap, nous n'avons pas jugé nécessaire de l'incorporer dans notre 
apparat. 
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d'un véritable titre, ce texte est intitulé (par le copiste?) Fi kayftyat at-taslik 
wa'l-ijlás fi'l-bhalwa, ce que l'on a rendu en persan par Risûla dar rawish-i sulük 
wa khalwat-nishini = "Épitre sur la méthode de l'éducation spirituelle et de la 
retraite". L'auteur lui-méme l'appelle modestement "Quelques mots sur les 
regles de comportement des soufis” (texte p. 111,13). Pourtant c'est un petit 
traité assez systématique de soufisme pratique, divisé par l'auteur en huit fasi 
(cf. texte p. 112,15). On y trouve entre autres un apercu des "Huit Conditions" 
connues des écrits de Najmuddin-i Kubrá, appelées ici les "huit conditions du 
dhikr" (cf. infra, III A, 1). D'une maniere générale, ce texte semble refléter 
fidèlement ce qu'a pu être la vie spirituelle au khánqdáh kubrawi. Il s'agit sans 
doute d'un ouvrage de jeunesse, écrit peu apres l'arrivée d'Isfaráyini à Baghdad, 
oü il vient d'accomplir une retraite commencée le 10 Sha'bàn 675/8 janvier 1277 
(cf. texte p. 112,11). 

Pour ce qui est de Annexe A, intitulé par nous-méme Pásukh bi cand 
pursish, c'est un choix de six "réponses" que nous avons fait pour élucider 
certains aspects de la pensée de notre auteur et pour ainsi compléter l'image de 
59 personnalité spirituelle. À vrai dire, ce choix est assez arbitraire; mais comme 
une publication complète de son oeuvre était impossible à l'heure actuelle, il 
fallait se limiter à ce qui nous semblait le plus important. 


Ce sont: 


I. (texte pp. 71 - 79): Une lettre écrite en réponse au disciple Aminuddin 
" Abdussalàm al-Khunji (sur ce nom, v. infra, p. 14), donnant l'interprétation 
de certaines visions dont ce dernier lui avait demandé l'explication, avec un 
résumé de la question au début. Ce texte est contenu dans L ras 24,1 - 302,13, à 
la suite des huit lettres adressées au compilateur de ce recueil, c'est-à-dire 
Simnáni, publiées dans Correspondance (A.I à A.VIID; et c'est pourquoi notre 
lettre y apparait comme “neuvième fas!" (cf. l'apparat en pp. 71 et 73). 


II. (texte pp. 80 - 82): Une réponse à la question d'un inconnu sur le sens de la 
tradition anonyme — il s'agit d'une parole de Sah! at- Tustari (ob. 283/896)? — 
énonçant que "(Méme) si le monde présent (dunyá) était du sang pur, la nourri- 
ture que le (vrai) croyant s'en procure ne serait que légitime." Cette "réponse" 
donne un bref exposé théorique du "passage" à travers les quatre états d'âme, 
“âme impérative" (ammára), "àme-conscience" (lawwâma), “âme inspirée" 
( mulhama) et “âme pacifiée" (mutma'inna). Le texte figure comme Yanbit: 63 
au Chapitre VII (intitulé Yanábi' al-hikma) du recueil compilé par Simnáni (L 
ras 152a,14 - 153b,4). 


III. (texte pp. 83 - 88): Une réponse à la question d'un “frère en religion" sur le 
sens de deux paroles soufies, dont la seconde est attribuée à Mamshád ad. 
Dînawari (ob. 299/911-12), concernant le concert spirituel (samá"), en arabe. Ce 
sont donc en fait deux commentaires sur des paroles soufies ayant un sujet 
commun, et réunies par le compilateur comme Yanbü' 65 de son recueil (L ras 
153b,11 - 156b,8). 


IV. (texte pp. 89 - 94): Une lettre écrite probablement en réponse au Shaykh 
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irockelmann (GAL 5 II, p. 282), texte conservé dans le Majmü'a d’ Istanbul, 
"246 2553,58a - 60b (comparer la description de H. Ritter in Der Islam 25, 1938, 
. 64), se trouve également dans L makt 55a - 57a (version arabe) et dans L ras 
62a - b (version persane abrégée). 

Il parait fort douteux que le commentaire coranique des sourates 1 à 51:18 
ttribué par L. Massignon à notre Isfaráyini* soit vraiment de lui. On sait que ce 
1ême commentaire est attribué tantôt à Najmuddín-i Kubrá (F. Meier), tantôt 

Najmuddin-i Ráàzi (H. Corbin, qui s'appuie sur une déclaration explicite de 
imnâni)’. 
. Les textes publiés ici 


armi les quelque 150 écrits connus de notre auteur, il n'y en a que deux que l'on 
sut considérer comme de véritables traités de soufisme, en tenant compte de 
'ur portée générale. Ce sont les deux épitres groupées par Simnáni comme 
hapitres IV et V de son recueil Rasá'il an-nür (= L ras); et nous en publions ici 
' premier, avec une traduction française, comme notre texte principal (pp. 1 - 
3), le second comme Annexe B (pp. 109 - 152). Quant à l'Annexe A, (pp. 69- 107) 
21۳ ci-dessous. 

Pour notre texte principal, nous avons eu à notre disposition non seulement 
: recueil de Simnàni (L ras 848,12 - 111a,15), mais aussi le Majmü'a du 
طقمصقط‎ Ni'matulláhi (N marges 452b,13 - 481b,21), section intitulée ici 
áshif al-asrár li'sh-Shaykh Nüriddin 'Abdirrahmán, d’où notre titre Káshif 
-asrár = "Le Révélateur des Mystères”. Ce titre figure également dans l'épilo- 
Je du texte (K. 116) transmis par le ms. N, mais cet épilogue menque dans le 
xte du recueil de Simnâni. Dans ce dernier, au lieu d'un titre, on trouve 
'ulement quelques lignes écrites probablement par le copiste, décrivant le 
xte comme étant le "Chapitre IV, Réponse à celui qui lui demandait (d'expli- 
ıer la tradition des) 70 000 Voiles de Lumière et de Ténébres..."?. Le texte (K. 
' se présente en effet comme "réponse" à une question sur le sens spirituel de 
'tte tradition; mais c'est l'occasion pour l'auteur de développer toute une 
nsée soufie, dont le leitmotiv est celui des “Voiles de Lumière et de Ténèbres”, 
2st-à-dire de la Voie mystique conçue comme structure cosmique (cf. infra, III 
.). En méme temps, c'est aussi une sorte de diarium spirituale, plusieurs étapes 
' l'itinéraire personnel de notre mystique étant insérées entre les parties 
‘éoriques de cette épitre, et cela sans doute à titre d'exemple, puisque c'est 
1ssi le thème de la Voie mystique, mais au sens concret: la Voie vécue par 
iuteur. Tout porte à croire qu'il s'agit d'une oeuvre de maturité. On peut dire 
۱ effet qu'Isfaráyini avait au moins une soixantaine d'années lorsqu'il l'écrivit; 
ır il raconte (K. 60) que son "manteau souf qui récite la mémoration... se 
ouve actuellement au Khurâsân”, et nous savons par ailleurs (cf. Correspon- 
ince, introd. p. 19 et note 72) qu'il avait envoyé ce célèbre manteau à Simnäni 
1 697/1298 (ou peut-étre deux années plus tard). Certaines divergences entre 
s deux manuscrits permettent en outre d'avancer l'hypothese que le texte du 
s. N représente une rédaction postérieure à celui du ms. L. (cf. infra p. 6). 

Quant à l'autre des deux grandes épitres, celle publiée ici comme Annexe B, 
əst le Chapitre V du recueil de Simnàni (L ras 111,16 - 132b,5). En l'absence 


3 


INTRODUCTION 


tent un caractere assez indépendant; rappelons que les deux manuscrits ont été 
achevés à peu prés en méme temps (L makt le 12 Dhu'l-hijja 717, L ras "aux mois 
du pèlerinage” 717 à Baghdád) par des copistes différents. Si nous ignorons le 
nom du compilateur du premier recueil, qui groupe 26 écrits isfaráyiniens sans 
aucun ordre apparent, nous avons pu montrer, en revanche, que le second, 
beaucoup plus considérable, fut compilé par Simnáni (et non par le copiste; cf. 
Correspondance, introd. p. 23). Il est d'ailleurs possible que le premier recueil 
remonte également, d'une manière ou d'une autre, à Simnàni, puisqu'il contient 
une lettre adressée à ce dernier, lettre qui ne se trouve pas dans L ras (c'est celle 
publiée dans Correspondance, B. 111, pp. 88 - 98). Quoi qu'il en soit, c'est le second 
recueil qui porte l'empreinte de l'esprit systématique de Simnäni groupant 
l'ensemble en huit chapitres (báb), comme il l'indique dans son introduction. Le 
Chapitre VIII manque dans le manuscrit de Leyde. 

Signalons aussi l'existence d'une autre rédaction de ce méme recueil 
compilé par Simnáni, bien que celle-ci ne contienne aucun des textes publiés ici: 
ce sont les folios 116b - 143b du Majmü'a Or. 9725 du British Museum, copiés en 
Ramadän 894/aoüt 1489 sur l'original à Simnàn. Cet original semble représen- 
ter une rédaction antérieure à celle du manuscrit de Leyde, parce que contrai- 
rement à celui-ci, il ne comporte selon l'introduction que deux chapitres, appelés 
ici fasl. Mais cette division n'est pas retenue dans le manuscrit. Celui-ci contient 
en fait huit d’entre les neuf lettres formant le Chapitre br de la rédaction du ms. 
de Leyde (ce sont les huit lettres adressées à Simnänî publiées dans Correspon- 
dance, A.Ià A. VIII, pp. 5- 40), ainsi que cinq lettres adressées à d'autres, et dont 
trois se retrouvent au Chapitre II de la rédaction L ras'. 

Or ni le Kitáb al-maktübát ni les Rasá'il an-nür (dans les deux rédactions) 
ne sont des recueils complets du corpus isfaráyinien, puisque ces collections 
omettent au moins trois lettres adressées à Simnáni, que nous connaissons par 
ailleurs. Ce sont d'une part les deux lettres B.I et B.V publiées dans Correspon- 
dance, contenues dans l'important Majmá'a du Khángáh Ni‘matullähi de Té- 
héran, daté des années 817/1415 à 822/1419 (sigle N), ainsi que dansun certain 
nombre d'autres manuscrits?. D'autre part, il existe une lettre adressée à Sim- 
nâni qui n'est contenue dans aucun de nos manuscrits: c'est celle reproduite par 
Ibn ul-Karbalá'i dans l'article de son Rawdät al-jinän (rédigé en 975/ 
1567-68) consacré à Isfaráyini?. Enfin, il faut faire mention ici d'une 
autre lettre d'Isfaráyini que nous ne retrouvons pas non plus dans nos manus- 
crits. 11 s'agit d'une lettre adressée à "án sultán-i námdár" selon l'historien 
Muslihuddin-1i Làri (ob. 979/1572), qui l'insere entre les passages sur les Ilkháns 
Khudábanda et Abû Sa'id de son Mir'át al-adwár^. Le "sultán" en question 
pourrait donc étre Khudábanda (Üljáytü); mais il semble plus vraisemblable 
qu'il s'agisse de Gházán Khàn (Mahmûd), puisque l'auteur lui recommande de 
ne pas faire comme "les sultáns de notre temps qui ne se sont point souciés de la 
cause de l'Islam", et de suivre plutôt l'exemple du célèbre Sultan Mahmûd de 
Ghazni. C'est sans doute pour ces raisons que cette lettre est désignée simple- 
ment comme "Lettre d'Isfaráyini écrite à Ghàzán Khán" par S. M. Sadr qui en 
reproduit le texte entier d'apres Lárí dans son petit livre sur Simnâni. 

En revanche, la "Sufische Abhandlung” d'Isfaráyini mentionnée par C. 
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INTRODUCTION 


1. LE PLAN DE LA PRÉSENTE PUBLICATION 
A. Les écrits d'Isfaràyini 


Le présent volume fait suite à notre publication de la Correspondance spirituelle 
échangée entre Nüroddin Esfaráyini (ob. 717/1317) et son disciple 'Aláoddawleh 
Semnáni (ob. 736/1336), parue en 1972 (Téhéran/Paris, Bibliotheque Ira- 
nienne, vol. 21). Si cette publication antérieure était consacrée à Isfaráyini en 
tant qu'il fut le maitre de son célebre disciple, on se propose ici, en revanche, de 
le présenter à travers un choix de quelques-uns d'entre ses éc:its qui nous 
semblent refléter sa pensée soufie en général. Cependant, comme dans la pré- 
sente introduction nous serons obligé de recourir également aux autres écrits 
du maître, nous nous permettrons ici de résumer brièvement ce qui en a déjà 
été dit dans l'introduction de la Correspondance, tout en ajoutant quelques 
précisions supplémentaires. 

Les écrits d'Isfaráyini nous sont connus principaiement grâce à deux compi- 
lations établies du vivant de l'auteur ou peu après, et conservées dans les deux 
recueils ducodex Or. 1227,(1) et (2) de Leyde, datéstous les deux de 717/1317. Le 
premier porte le titre Kitáb al-maktübát au fol. 1a, (il sera appelé ici L makt), 
tandis que le second (ici = L ras) est intitulé par le compilateur Rasá'il an-nür fi 
shamá'il ahi as-surür. Il s'agit en somme de quelque 150 écrits isfaráyiniens, en 
comptant comme "écrit" aussi bien les grandes épitres que les nombreux petits 
fragments, désignés souvent comme "réponses" et dont quelques-uns ne compor- 
tent en fait que quelques lignes. Isfaràyini écrivait et en arabe et en persan, 
mais plusieurs fragments persans du second recueil (L ras) ne sont que la 
version abrégée d'une "réponse" donnée en arabe selon L makt. C'est le cas, par 
exemple, du texte arabe publié ici comme Annexe A, V (pp. 95- 102), etdont nous 
avons, au surplus, un autre abrégé arabe dans L makt. Un seul texte isfaráyi- 
nien, celui publié ici comme Annexe À, VI (pp. 103 - 107), est contenu à la fois 
dans L makt, dont il est le dernier, et dans L ras. 

Bien que reliés ensemble dans le codex de Leyde, les deux recueils présen- 
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